Growth of Pentecostal Churches in the USSR during the 20th Century by Frank, Leonnard
1 
 
Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden  
in der UdSSR im 20. Jahrhundert 
 
 
The growth of Pentecostal Churches  










submitted in accordance with the requirements 
for the degree of 
 
 
MASTER OF THEOLOGY 
 
 






UNIVERSITY OF SOUTH AFRICA 
 
SUPERVISOR: PROF J REIMER 








Statement                                                    Student Number: 4728-624-5 
 
 
Hiermit versichere ich, dass ich die vorliegende Arbeit selbstständig und ohne unerlaubte 
fremde Hilfe verfasst habe, und dass alle wörtlich oder sinngemäß aus Veröffentlichungen 
entnommenen Stellen dieser Arbeit unter Quellenangaben einzeln kenntlich gemacht sind.  
Für die vorliegende Arbeit wurden neben den in der Bibliographie aufgeführten Quellen keine 
weiteren Hilfsmittel verwendet.  
 
 
I declare that - „Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden  in der UdSSR im 20. 
Jahrhundert” - is my own work and that all the sources that I have used or quoted have been 
























An dieser Stelle möchte ich mich herzlich bei allen bedanken, die mich beim Schreiben dieser 
Arbeit unterstützt haben. Einige von ihnen sollen namentlich genannt werden. 
Zunächst danke ich meinem Supervisor, Prof. Dr. Johannes Reimer, für seine fachlich 
gute und zuverlässige Unterstützung. Ebenso möchte ich meinem Co-Supervisor, Prof 
Jacques PJ Theron, ein herzliches Dankeschön für seine fachlich kompetente und 
unkomplizierte Art der Begleitung aussprechen. Er hat mir nicht nur wichtige Impulse, 
sondern auch den nötigen Freiraum gegeben. 
     Dr. Manfred Baumert, Studienleiter des Akademischen Aufbaustudiums am Theologischen 
Seminar Adelshofen, soll besonders erwähnt werden. Sein großes persönliches Engagement, 
seine schnellen Antworten auf alle organisatorischen und fachlichen Fragen und seine Mut 
machenden Emails in kritischen Situationen haben mir sehr geholfen.  
     Für meine Recherchen in der ehemaligen UdSSR und bei unzähligen Fragen zum 
historischen Kontext war ich auf die Hilfe von Freunden vor Ort angewiesen. Besonders 
Michailo Mokienko, Vladimir Frančuk, Nikolaj Usač, Oleg Bornovolokov, Dr. Roman 
Lunkin, Dr. Tat’jana Nikol’skaja und Dr. Horst Krüger sei für ihre Hilfsbereitschaft und 
detaillierten Auskünfte herzlich gedankt. 
     Der Mitarbeiter der GBFE Arthur Rempel hat mir bei organisatorischen Fragen stets 
freundlich und zügig geholfen. 
     Ein weiterer Dank geht an Dr. Christian Goßweiler in Indonesien, der mich bei den ersten 
Weichenstellungen für das ‚Research Outline’ gut beraten hat. 
     Besonders danken möchte ich meiner Frau Irina, die mich in den Höhen und Tiefen der 
letzten Monate mit viel Verständnis und der nötigen Portion Gelassenheit zur Seite stand. 
Auch meine Kinder Martin, Karin, Liana, Manuela, Pia und Sara haben mich nach ihren 
Möglichkeiten unterstützt. Dankeschön dafür! 
 











The Study “The Growth of Pentecostal Churches in the USSR during the 20th Century” is a 
contribution to the research in the field of church development. The objective of this research 
is to investigate which missiological factors led the people in the Soviet Union to join the 
pentecostal churches. It should be noted that there is a wide gap in the area of international 
studies regarding the pentecostal movement in general.1 This can also be applied to the 
pentecostal movement in the USSR. So far, academic research has hardly given this area the 
necessary attention. For this reason the present dissertation tries to close this gap. 
Since this research not just follows a scientific-theoretical interest, the result should also be of 
use for future church development in Germany.  
The present historical and practical theological portrayal of the Russian pentecostal movement 
is based on extensive literary research. It should be given a wide as possible and yet critical 
review of the Russian, German and English literature. This study aims to open the difficult to 
access Russian literature to the German public. 
Moreover, the available literature is analyzed under a historical missiological aspect and 
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Gesundheit und Glück im Reich Gottes. Eine Studie zur Deutung der brasilisanischen neupfingstlerischen Kirche 
Igerja Universal do Reino der Deus.; Frei, Daniel 2011. Die Pädagogik der Bekehrung. Sozialisation in 
chilenischen Pfingstkirchen.; Quaas, Anna P. 2011. Transnationale Pfingstkirchen. Christ Apostolic Church und 






Die Studie „Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR im 20. Jahrhundert“ ist 
ein Beitrag zur Forschung im Bereich des Gemeindewachstums. Das Ziel dieser 
Forschungsarbeit ist es zu untersuchen, aufgrund welcher missiologischer Faktoren sich 
Menschen in der Sowjetunion den Pfingstgemeinden angeschlossen haben. Im Bereich der 
international vergleichenden Studien über die Pfingstbewegung weltweit ist ein 
Forschungsdefizit zu verzeichnen.2 Dies gilt folglich auch für die Pfingstbewegung in der 
ehemaligen UdSSR. Bisher hat die akademische Forschung dem Bereich noch kaum die 
nötige Aufmerksamkeit geschenkt. Die vorliegende Studie erhebt den Anspruch als ein 
Beitrag zur Schließung dieser Forschungslücke. Da diese Forschungsarbeit nicht einfach 
einem wissenschaftlich-theoretischen Interesse nachgeht, soll das Ergebnis auch für die 
zukünftige Gemeindearbeit in Deutschland von Nutzen sein. 
Die vorliegende historische und praktisch-theologische Darstellung der 
Pfingstbewegung in der Sowjetunion beruht auf ausgedehnter literarischer Forschung. Es soll 
ein möglichst umfassender und zugleich kritischer Überblick über die Literatur in russischer, 
deutscher und englischer Sprache gegeben werden. Mit dieser Untersuchung wird die schwer 
zugängliche Literatur der deutschsprachigen Öffentlichkeit zugänglich gemacht. Außerdem 
wird die verfügbare Literatur unter einem historisch-missiologischen Aspekt analysiert und 
darauf daraus praktisch-theologische Schlussfolgerungen gezogen. 
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Das Ziel dieser Untersuchung ist es, das Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der 
UdSSR zu untersuchen, um Praktiken und Prinzipien des Gemeindeaufbaus zu entdecken. Die 
vorliegende historische und praktisch-theologische Darstellung der russischen 
Pfingstbewegung beruht auf ausgedehnter literarischer Forschung. 
1.1 Wissenschaftstheoretischer Rahmen 
Die Masterarbeit setzt die Untersuchung der Pfingstbewegung in der UdSSR im Bereich des 
Gemeindeaufbaus innerhalb der Praktischen Theologie an. Die Darlegung des 
wissenschaftstheoretischen Rahmens ist notwendig, weil es die Grundlage der Untersuchung 
bildet und damit Einfluss auf die Vorgehensweise nimmt. Hier wird geklärt, was unter 
Praktischer Theologie und dem Teilbereich des Gemeindeaufbaus verstanden wird. Im 
Folgenden soll zuerst der theoretische Horizont aufgespannt werden, vor dessen Hintergrund 
die Argumentation der Masterarbeit erfolgt. 
1.1.1 Praktische Theologie 
In Bezug auf die Theologie ist die Praktische Theologie die Theorie der Praxis und damit ein 
eigenständiger Teilbereich unter dem Dach der Theologie. Als „Theorie von der Praxis des 
Evangeliums“ (Schröer 1997:194) will sie gezielt zu Handlungsanweisungen führen. 
Eine umfassende Definition des Begriffs „Praktische Theologie“ existiert bis heute 
nicht, umfasst die Praktische Theologie doch eine Vielfalt von Modellen, Definitionen und 
Forschungsmethoden. Sie reflektieren die Aufgaben der Praktischen Theologie und 
beschreiben in etwa dieselben Phänomene. Grethlein (2004) sieht die wichtige Aufgabe der 
Praktischen Theologie, die Probleme zu formulieren und zur weiteren Bearbeitung an die 
anderen Disziplinen weiterzugeben, die sich „aus der gegenwärtigen gesellschaftlichen und 
kulturellen Lage für die Kirche und das gemeinsame Leben der Christen ergeben“ (:338).  
Der Ansatz für die Praktische Theologie liegt also in der Vielfalt des religiösen 
Lebens, welches theologisch reflektiert und interpretiert wird, was wiederum zu möglichen 
Konsequenzen in der Praxis führt. Die besondere Aufgabe der Praktischen Theologie wird seit 
der „empirischen Wende“ vermehrt in der wissenschaftlichen Analyse der wirklich gelebten 
christlichen Religiosität in Kirche und Gesellschaft gesehen. Dabei wird berücksichtigt, dass 
sich Praktische Theologie als praktische Wissenschaft und Handlungswissenschaft versteht 
(Fechtner 2004:210). Ihren wissenschaftlichen Charakter gewinnt die Praktische Theologie 
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durch Selbstreflexion (:211) und Selbstkritik (Deeg & Meier 2009:31), durch (1) klare 
Darlegung der Vorgehensweise, der Mittel und Methoden (:30) und (2) der Überprüfbarkeit 
von Ergebnissen. Sie definiert sich über den formalen Wissenschaftsbegriff. So wird ein 
Nachprüfen und Nachvollziehen unter denselben Bedingungen für andere ermöglicht. (Deeg 
& Meier 2009:29). Nach Knobloch (1999) „ist es wichtig, dass sich die Praktische Theologie 
vom individuellen Menschen und seinen konkreten Erfahrungen her definiert“ (:343). 
Für Grethlein (2004:338) ist es eine zentrale Aufgabe der Praktischen Theologie, die 
für den jeweiligen Forschungsgegenstand angemessene Methode zu entwerfen und sie von 
ihrem speziellen Erkenntnisinteresse her zu modifizieren. Gegenwärtig betritt die Praktische 
Theologie laut Grethlein (:347) bei ihrer Arbeit mehrere Ebenen. Für diese Studie ist es 
wichtig, die historische und handlungsorientierte Ebene zu berücksichtigen. Die Praktische 
Theologie muss ihre Gegenstände in deren historischen Dimension wahrnehmen. Oft enthält 
die Vergangenheit Entwicklungen und Impulse, die auf Probleme oder vielleicht mögliche 
Alternativen zur Gegenwart hinweisen. Der wichtige Gesprächspartner ist dabei die 
Kirchengeschichte. Grethlein (:351) betont die handlungsorientierte Ebene. Das bedeutet aber 
nicht, dass hier Rezeptwissen zur möglichst direkten Anwendung zur Verfügung gestellt wird. 
Eher geht es um die Erarbeitung von Gesichtspunkten und Kriterien, die zur Erschließung der 
jeweils konkreten Situation dienen sollen. Das ist auch die Aufgabe der vorliegenden 
Masterarbeit. 
1.1.2 Gemeindeaufbau 
„Die Frage nach Gemeindeaufbau ist mehr als eine Modefrage“, sagt Möller (1990:241). Ein 
Blick in die Literatur zum Thema Gemeindeaufbau ist verwirrend. Es werden eine Fülle von 
Programmen angeboten, wobei die meisten mit dem Anspruch auftreten: „Macht es wie wir, 
und ihr werdet den gleichen Erfolg erleben“ (Schwarz 1998:16). Im Blick auf die Prinzipien 
des Gemeindeaufbaus soll an dieser Stelle die Begrifflichkeit näher untersucht werden. 
Gemeindeaufbau (Oikodomik) ist kein homogener Begriff (Herbst 2010:45). Oikodomik geht 
auf die Sprache des Neuen Testaments zurück. Die Gemeinde als Gottes Bau, an dem wir 
Menschen mitwirken (Mt 16,13-20; 1 Kor 3,5-17; 1 Petr 2,1-10). Als Fremdwort kann dieser 
Begriff die Fülle des biblisch Gemeinten nicht so gut leitbildartig vor Augen stellen (Nicol 
2000:22). Laut Herbst benennt dieser Begriff die Aufgabe, einer massiven Erosion von 
Glauben und Kirche eben durch Gemeindeaufbau entgegenzuwirken (2010:45). Der 
Gegenstand einer Oikodomik kommt in der folgenden Definition von Winkler (1975) 
theologisch bewusst zum Ausdruck: „Gemeindeaufbau ist das Werk des erhöhten Herrn, der 
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seine Mitarbeiter zu planmäßigem Wirken für intensives und extensives Wachstum der 
Gemeinde bewegt“ (:178). Für Möller (2004:45) ist Oikodomik diejenige Lehre, in der es um 
die theologischen Bedingungen zum Aufbau und Wachstum der christlichen Gemeinde geht. 
Verschiedenste Konzeptionen von Gemeindeaufbau sind inzwischen entwickelt und 
veröffentlicht worden. Herbst (2010:481-539) gibt in der 5. Auflage seiner wegweisenden 
Dissertation einen Überblick über die nur noch schwer überschaubare Flut an Entwürfen von 
Gemeindeaufbaumodellen. Die Darstellung der einzelnen Programme und Konzeptionen zum 
Gemeindeaufbau zeigt sowohl Unterschiede wie Gemeinsamkeiten. Die meisten sind auf dem 
Gemeindeaufbau in der Volkskirche ausgerichtet. 
In dieser Studie wird das Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR im 
20. Jahrhundert untersucht. Für die Beschreibung von Gemeindewachstum in den Freikirchen 
hat sich in den letzten Jahren das Gemeindewachstumskonzept von Donald McGavran als 
besonders fruchtbar erwiesen (Möller 1997:624). In diesem Zusammenhang ist es notwendig, 
die Konzeption der Gemeindewachstumsbewegung darzustellen. Das zentrale Anliegen dieser 
Bewegung ist das zahlenmäßige, quantitative Wachstum von Gemeinden (McGavran 
1990:58). Das zahlenmäßige Wachstum der Gemeinden hat nach Auffassung von McGavran 
Priorität vor anderen Aufgaben, wie z.B. soziale Aktionen (:41, 53, 312). Es wird aber auch 
betont, dass Quantität und Qualität von Gemeinden zusammengehören (:312). 
Nach McGavran sollten wir drei Arten von Gemeindewachstum unterscheiden: a) 
biologisches Wachstum, b) Transferwachstum und c) Bekehrungswachstum (:96). 
Biologisches Wachstum geschieht, „wenn christliche Eltern Nachwuchs bekommen [...] und 
sie ihre Kinder in der Furcht des Herrn erziehen“ (:96). Beim Transferwachstum vergrößern 
sich Gemeinden dadurch, dass Christen - freiwillig oder gezwungen - ihren Wohnort 
verlegen, um sich dann einer Gemeinde am neuen Wohnort anzuschließen. Biologisches 
Wachstum und Transferwachstum sind beide in sich positiv und von Gott gewollt. Doch 
werden durch sie nicht die Kulturen und Völker erreicht, die dem Evangelium noch ferne 
stehen. Diese werden, nach McGavran, erst dort erreicht, wo Bekehrungswachstum 
stattfindet, „wodurch den Gemeinden außenstehende Menschen zugeführt werden, die zum 
Glauben an Jesus Christus kommen, sich taufen lassen und verbindliche Mitglieder einer 
Gemeinde werden“ (:97). 
Was besonders betont werden soll: es darf bei einem Gemeindewachstum nicht nur an 
das Zählen von bekehrt-getauften Gliedern gedacht werden. In der 
Gemeindewachstumsbewegung werden qualitatives und quantitatives Wachstum zusammen 
und ineinandergreifend gesehen. McGavran spricht von vier Formen des 
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Gemeindewachstums, „die uns dabei helfen [...] die verschiedenen Dynamiken des 
Gemeindewachstums zu erfassen“ (:97). 1) Qualitatives Wachstum: Gläubige werden in der 
Jüngerschaft angeleitet, sie lernen die Bibel und ein Leben unter der Herrschaft Christi 
kennen. 2) Quantitatives Wachstum: „Nichtchristen bekehren sich und schließen sich der 
Gemeinde“ an. 3) Neugründungs-Wachstum: „Jede Gemeinde gründet Tochter-Gemeinden 
im unmittelbaren kulturellen Umfeld“. 4) Missionarisches Wachstum: Kulturübergreifende 
Gemeindegründungen im eigenen Land und in anderen Ländern. 
1.2 Historischer Überblick 
1.2.1 UdSSR und der Kampf gegen die Religion 
Die Darstellung der Geschichte der Pfingstbewegung in der UdSSR soll für die vorliegende 
Arbeit helfen, diese Bewegung im gesamten historischen Kontext zu sehen, vor dem sie sich 
ereignet und nicht als isoliertes, singuläres Phänomen. Mit der Entstehung der 
Pfingstbewegung wurde ein neues Kapitel in der Kirchengeschichte der UdSSR geöffnet. Von 
der Pfingstbewegung gingen zahlreiche Impulse aus, die die religiöse Landschaft in der 
UdSSR entscheidend geprägt hat. Aus diesem Grund bietet die historische Betrachtung der 
Pfingstbewegung in der UdSSR im Kontext der politischen Ereignisse eine wichtige 
Ergänzung zu den theoretischen Überlegungen über den Gemeindeaufbau. Nur beide 
Sichtweisen zusammen ermöglichen eine angemessene Deutung der Prinzipien des 
Gemeindeaufbaus der Pfingstgemeinden in der UdSSR. 
1.2.2 Pfingstbewegung 
Mit dem Begriff „Pfingstbewegung“ können unterschiedliche kirchengeschichtliche 
Bewegungen assoziiert werden, da keine eindeutige Begriffsdefinition vorliegt. Die 
Pfingstbewegung umfasst eine große Zahl verschiedener Gemeinden und Gruppen und wird 
vielfach verstanden als „der Aufbruch eines enthusiastischen Christentums, das dessen 
Anhänger mit dem Wirken des Heiligen Geistes in Verbindung bringen“ (Hollenweger 
1992:1163). Pfingstgemeinden betonen das übernatürliche Wirken des Geistes Gottes und 
rechnen mit Heilungen, Prophetie und dem geistgewirkten Beten in neuen Sprachen 
(O'Malley 1993:399; Frenschkowski 1997:1233; Föller 1997:11; Zimmerling 2002:14). 
Fischer (2011:24) schätzt, dass die Pfingstbewegung inklusive den charismatischen 
Bewegungen innerhalb von 100 Jahren auf weltweit mehr als 500 Millionen Gläubige 
angewachsen ist. Die Anfänge dieser „weltweit erfolgreichsten Strömung des Christentums 
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im 20. Jahrhundert“ (McGee 1989:12; Zimmerling 2002:13, Anderson 2004:10) liegen in der 
Heiligungsbewegung des ausgehenden 19. Jahrhunderts in Amerika, die ihre Fortsetzung fand 
in den Phänomenen an einer Bibelschule in Kansas Anfang 1901 und dann ab 1906 in 
Erweckungsversammlungen in einer afroamerikanischen Gemeinde in der Azuza Street in 
Los Angeles (Hollenweger 1997:31-35; Frenschkowski 1997:1232; Robeck 2011). Innerhalb 
der Pfingstbewegung unterscheidet man die „klassische Pfingstbewegung“ von der 
charismatischen Erneuerung innerhalb der historischen Kirchen sowie die keiner klassischen 
Denomination zugehörigen charismatischen Kirchen (Hollenweger 1992:1162; Föller 
1997:13; McDonnell 2001:183).  
Die fehlende theologische Ausbildung, Verlagstätigkeit, Kontakte zu Pfingstlern in 
aller Welt und Verfolgungen haben der Pfingstbewegung in der UdSSR ihr eigenes 
unverwechselbares Gesicht gegeben. In dieser Studie gilt es, die Entstehung, geschichtliche 
Entwicklung und die Theologie der Pfingstbewegung in der UdSSR zu untersuchen. Vor 
allem die besondere Situation der Pfingstkirche im real existierenden Sozialismus - im 
Hinblick auf Gemeindeaufbau und Mission - soll berücksichtigt werden.  
1.2.3 Evangeliumschristen/Baptisten in der UdSSR 
Die Beziehung zwischen Evangeliumschristen/Baptisten und Pfingstlern in der UdSSR spielte 
im Verlauf der Geschichte des letzten Jahrhunderts immer wieder eine wichtige Rolle, 
weshalb ihr an dieser Stelle vermehrt Aufmerksamkeit entgegengebracht werden soll. Diese 
Zweige des Freikirchentums waren für die Mission der Pfingstkirche von weitreichender 
Bedeutung (Kasdorf 1991:28-29). Als wichtig gilt es. hier die Einstellung der Pfingstler zu 
anderen Freikirchen zu beleuchten. Die verschiedenen Entwicklungen zwischen 
Evangeliumschristen/Baptisten und Pfingstlern und die Auswirkung dieser Entwicklungen auf 
das Gemeindewachstum der Pfingstbewegung in der UdSSR werden in dieser Studie 
untersucht. 
 
1.3 Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR  
1.3.1 Arten des Gemeindewachstums 
Zunächst gilt es, einen möglichst umfassenden Überblick über die 
Gemeindewachstumsstrategie in der Pfingstbewegung in der UdSSR zu geben. Welche Arten 
des Gemeindewachstums wurden von Pfingstgemeinden in der UdSSR praktiziert? Ohne 
Zweifel war das biologische Wachstum ein wesentlicher Faktor des Gemeindewachstums. 
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Der Kinderreichtum in pfingstkirchlichen Familien war ein Grund für eine schnell wachsende 
Gemeinschaft. Im Untergrund haben Pfingstler die Formen ihrer Arbeit der gegenwärtigen 
Situationen angepasst und verstärkten ihren Kampf um die Herzen und Gemüter der jungen 
Männer und Frauen. Neben dem biologischen Wachstum spielte das Transferwachstum eine 
enorme Rolle. Doch dieses Transferwachstum ist nicht durch Umzug geschehen, sondern 
dadurch, dass sich die Mitglieder bereits bestehenden Freikirchen, den Pfingstgemeinden, 
angeschlossen haben. Der außerordentliche Erfolg der Pfingstkirche geht zum großen Teil auf 
Kosten der Freikirchen. Die missionarische Absicht der Pfingstgemeinden zeigte sich 
zunächst in dem Streben, die traditionellen Freikirchen zu erneuern. Dieses Vorhaben wurde 
aber von diesen Kirchen abgelehnt und führte zum Ausschluss der Geistgetauften aus ihren 
Heimatdenominationen und Gemeinden. Und als letztes ist die dritte Art des 
Gemeindewachstums anzusprechen, das Bekehrungswachstum. Von Anfang an war die 
Pfingstkirche in der UdSSR stark auf Wachstum durch Bekehrung orientiert (Krüger 
2011:63). Obwohl jegliche Form von Mission und Evangelisation seit 1929 in der UdSSR 
verboten war, hinderte das die Pfingstler nicht, den Gemeindefremden zu erreichen und sogar 
neue Gemeinden zu gründen. Die Pfingstler konnten viele Menschen anziehen, die in ihrer 
Hoffnung auf die kommunistische Heilsbotschaft enttäuscht waren. Hier liegt ein wesentlicher 
Grund für das erstaunliche Wachstum der Pfingstgemeinden. Das ideologische Vakuum in der 
UdSSR wurde vom Christentum ausgefüllt.  
Für die vorliegende Arbeit sind obige oikodomischen Terminologien und 
Überlegungen insofern aktuell, weil die Pfingstgemeinden in der UdSSR, um die es hier geht, 
fast unbekannt sind. Die Gemeinden sind gewachsen - im Vergleich zu anderen - auch ohne 
diese Kenntnisse. Die Nachforschungen zeigen in den Gemeinden oft ein integriertes 
Wachstum – quantitativ und qualitativ, parallel und durch verschiedene Arten. Die Aufgabe 
der Studie ist, die Praktiken und Prinzipien des Gemeindeaufbaus zu entdecken. Außerdem 
gilt es, die Stärken und Schwächen des Gemeindeaufbaus der Pfingstgemeinden zu erkennen 
und zu benennen, um Handlungsanweisungen für die Zukunft zu geben. 
1.3.2 Gemeindewachstumsfaktoren 
Mehrere unterschiedliche Faktoren sind für die rasche Verbreitung der Pfingstbewegung in 
der UdSSR verantwortlich. Trotz ihrer Bedeutsamkeit können die Faktoren nur kursorisch 
bearbeitet werden. Für die Ziele dieser Arbeit genügt es, wenn die wichtigsten Tendenzen des 
Gemeindeaufbaus der Pfingstgemeinden in der UdSSR innerhalb dieses Kapitels deutlich 
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werden. Die wesentlichen Elemente sollen herausgefiltert und zueinander in Beziehung 
gebracht werden. 
Der sowjetische Religionsforscher Klibanov (1969) beobachtet einen Faktor, der stark 
zum Wachstum und Ausbreitung der Pfingstkirche beigetragen hat: „Das Scheitern der 
Orthodoxie als offizielle, herrschende Kirche und ihre tiefe moralisch-politische Krise führt 
zu einer starken Abwanderung vieler Anhänger in die Sekten“ (:169). Der Ursprung der 
Erneuerung liegt in der Sehnsucht nach echtem geistlichen Leben, in der Sehnsucht nach der 
echten Gemeinschaft und in der Sehnsucht nach Erfahrungen mit der Kraft des Heiligen 
Geistes. Das Ziel der Pfingstler war die Erneuerung der Kirchen in der Kraft des Heiligen 
Geistes durch die Wiederbelebung und Praktizierung der Geistesgaben. Zur Wahrung und 
Neubelebung der religiösen Gesinnung trugen auch die Entbehrungen und das Leid des 
Krieges entscheidend bei. Hier war die Lücke, die in den Kriegszeiten mit ihrem Massenleid 
besonders fühlbar wurde und dem religiösen Glauben einen starken Auftrieb gab. Tausende 
von Menschen, die der Krieg entwurzelt und der Hunger getroffen hatte, fanden in den neu 
entstandenen Gemeinden ihr neues Leben (Fletcher 1985:44). 
Dass die Pfingstbewegung in der Sowjetunion eine stark anziehende Kraft besitzt, 
wird von atheistischen Ideologen zugegeben (Graždan 1965:36, Moskalenko 1973:76, 
Mel‘nik 1985:11). Die Pfingstgemeinde konnte sich damals als eine Ersatzgesellschaft 
bezeichnen, die über eine eigene Ideologie, eigene Sozialformen und Sozialisationsprozesse 
verfügte und einen höchstmöglichen Grad von Unabhängigkeit gegenüber der Umwelt 
bewahrte. Als eine Ersatzgesellschaft erfüllt sie eine kompensatorische Funktion, indem sie 
ihren Mitgliedern einen Ersatz für soziale Beziehungen und Lebensmöglichkeiten bietet, die 
sie verloren haben oder auf die sie aufgrund ihrer Zugehörigkeit verzichten müssen. 
1.3.3 Gemeindewachstumsmethoden 
Die vorliegende Arbeit fragt, wie die Pfingstgemeinden im real existierenden Sozialismus ein 
so starkes Wachstum verzeichnen konnten. Drei Kriterien spielen dabei eine wesentliche 
Rolle: Erstes Kriterium war die starke Beteiligung der Laien am Gemeindeaufbau der 
Pfingstkirche. Das Geschick und der Erfolg der Mission durch die Laien wurden selbst von 
Erzfeinden der Pfingstkirche anerkannt. Mel’nik (1985) schreibt: „Den Anhänger des 
Pfingstglaubens zeichnet ein hoher Anteil an missionarischer Praxis aus“ (:4). Das nächste 
Kriterium ist die Beteiligung der Frauen in der Mission und dem Gemeindeaufbau. Die Rolle 
der Frau im Gemeindeaufbau der Pfingstkirche in der UdSSR ist nur ungenügend untersucht 
und bedarf verstärkter wissenschaftlicher Aufmerksamkeit. Zuletzt ist der Gemeindeaufbau in 
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der Kraft des Heiligen Geistes zu untersuchen. Die Geisteserfahrung, durch die die Gläubigen 
mit der Kraft für den Dienst ausgerüstet wurden, war der Schlüssel zum Erfolg der 
Ausdehnung der Pfingstgemeinde. Ganz offensichtlich geschah das Wachstum dieser 
Gemeinschaft aufgrund ihrer Erfahrung mit dem Heiligen Geist (Mel’nik 1992:76).  
1.4 Problemstellung und Relevanz 
Bergunder (1999:VII) beobachtet, dass gerade im Bereich der international vergleichenden 
Studien über die Pfingstbewegung weltweit ein besonders großes Forschungsdefizit zu 
verzeichnen ist. Dies gilt auch für die Pfingstbewegung in der UdSSR. Bisher hat die 
akademische Forschung diesem Bereich kaum die nötige Aufmerksamkeit geschenkt.3 
Die Auseinandersetzung mit der gemeindlichen und wissenschaftlichen Literatur lässt 
erkennen, dass die Aufarbeitung der Pfingstbewegung in der UdSSR starke Defizite aufweist.4 
Obwohl bereits ähnlich konzipierte Arbeiten zum Gegenstand in den USA und der GUS 
veröffentlicht wurden, fehlen solche Untersuchungen in Deutschland. Zwei vielversprechende 
Habilitationen aus jüngster Zeit zu dieser Thematik von Heyer (2003) und Diedrich (2007) 
behandeln die Pfingstkirchen entweder gar nicht oder nur sehr spärlich. Das Gebiet der 
Geschichte der Pfingstbewegung ist so gut wie unerforscht.5 Das gilt besonders für Studien 
aus einer praktisch-theologischen Perspektive und auch hinsichtlich missiologischer Studien; 
etwas besser ist es im Fall von historischen Forschungsprojekten. So ist es also dringend 
nötig, die Gemeindeaufbaubemühungen der Anhänger der Pfingstbewegung in der UdSSR 
systematisch zu erforschen und damit eine wichtige Lücke in der Praktischen Theologie zu 
schließen. 
Trotz des Verbots missionarischer Tätigkeiten entfalteten sich die Gemeinden, ja sie 
wuchsen und entwickelten sich zu einer gewaltigen missionarischen Kraft. Ist dieses auf die 
theologische Prägung in wenigen Veröffentlichungen, auf die theologische Ausbildung oder 
auf andere Gründe zurückzuführen? Welche Aspekte des Gemeinde- und 
Missionsverständnisses dienten in einem sozialistischen Kontext der Aufgabe der Mission? 
                                                 
3  Hollenweger (1996) sprach vor 16 Jahren allgemein: „Trotz ihrer Bedeutung und ihrer Gefahr für die 
etablierten Kirchen ist die wissenschaftliche Beschäftigung mit der Pfingstbewegung geradezu lächerlich 
unbedeutend“ (:217). Seitdem sind einige neue Forschungen auf diesem Bereich erschienen . 
4  Die historische Erforschung der Pfingstbewegung hat inzwischen begonnen. Sie steht aber in Bezug auf die 
ehemalige UdSSR jedoch erst am Anfang. Ihre Geschichte ist in der Literatur bisher nur fragmentarisch 
erfasst. Die erste ernstzunehmende Arbeit darüber ist vor sechs Jahren von Frančuk (2001-2003) 
veröffentlicht worden. Aber auch hier kann diese Geschichte nicht erschöpfend geschildert werden. 
5  Eine Ausnahme stellen die Dissertationen von Klassen „Mission als Zeugnis“, (2003) die leider nur 
Evangeliumschristen/Baptisten und Mennoniten im Blick hat und kaum über Pfingstler berichtet und die 
Arbeit von D'jačenko „Missionerskaja dejatel'nost' pjatidesjatničeskoj cerkvi v Belarusi“ (1999), die auch nur 
über Weißrussland berichtet. Andere Studien zur genannten Thematik sind dem Verfasser unbekannt. 
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Wie wurde Gemeindeaufbau definiert und verstanden? Gab es überhaupt eine theologisch 
ausformulierte Missiologie und Oikodomik in den Pfingstgemeinden in der UdSSR? Diese 
Fragen gilt es in dieser Studie zu untersuchen. Die Zeitschriften „Evangelist“ und 
„Primiritel‘“ waren neben der Bibelschule in Danzig und den Predigten in den Gemeinden die 
einzigen Mittel, um die Mitglieder theologisch zu prägen. Der Inhalt der Zeitschriften soll auf 
ihren missiologischen Wert geprüft werden. Bei der Auswertung der Zeitschriften ist 
herauszufinden, an welchen Stellen das praktisch-theologische Gedankengut zum Ausdruck 
gebracht wird und welche relevanten Gemeindeaufbauthemen diskutiert wurden. 
Außerdem soll ein möglichst umfassender Überblick über die Gemeindewachstums-
strategie in der Pfingstbewegung in der UdSSR verschafft werden. Welche der drei von 
McGavran formulierten Arten des Gemeindewachstums wurden von Pfingstgemeinden in der 
UdSSR praktiziert? Welche Rolle spielte die Frau im Gemeindeaufbau? Wie wichtig ist die 
Kraft des Heiligen Geistes in der Mission und dem Gemeindewachstum? 
Da diese Forschungsarbeit nicht einfach einem wissenschaftlich-theoretischen Interesse 
nachgeht, soll das Ergebnis auch für die zukünftige Gemeindearbeit in Deutschland von 
Nutzen sein. Die Ausrichtung in der Theologie und Praxis der Mitglieder russlanddeutscher 
Pfingstgemeinden in der BRD ist von dem Bemühen gekennzeichnet, die traditionellen 
Formen des Gemeindelebens aus der alten Heimat direkt auf Deutschland zu übertragen. 
Diese Studie will dazu dienen, das Verständnis ihrer Geschichte und der 
Gemeindeaufbauprinzipien zu fördern, um einen möglichen Dialog zu erleichtern. 
1.5 Forschungsstand 
Die Geschichte der Pfingstbewegung und die staatliche Religionspolitik in der UdSSR in der 
Zeit zwischen 1920 und 1990 zogen und ziehen heute noch die Aufmerksamkeit sowohl der 
russischen als auch der ausländischen Forscher auf sich. Dieses Thema ist jedoch in seiner 
Vielseitigkeit noch weitestgehend unerforscht. Gegenwärtig beginnt die Aufarbeitung von 
Archivdokumenten, die in der Wissenschaft bisher keine größere Beachtung gefunden haben. 
Da sich diese Arbeit ausschließlich auf die kritische Reflexion literarischer Werke stützt, soll 
nun in der vorliegenden Arbeit der bisherige Forschungsstand mit den bisherigen 
einschlägigen Publikationen vorgestellt werden. 
Die erste Gruppe der Veröffentlichungen bilden die nicht-pfingstkirchlichen, meist 
atheistischen Wissenschaftler in der ehemaligen UdSSR und späteren GUS. Einleitend sollen 
Publikationen aus der Sicht des offiziellen Sowjet-Atheismus vorgestellt werden. Seit den 
sechziger Jahren sind in der Sowjetunion eine Vielzahl von Monografien über die Anhänger 
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der Pfingstgemeinden erschienen, die aber alle vom sowjetisch-atheistischen, der 
Pfingstbewegung gegenüber feindlich eingestellten, Standpunkt und meistens aggressiv-
kritisch berichten; sie waren oft von der bis in die 1980er Jahre offiziellen negativen 
Betrachtungsweise gegenüber der Religion geprägt (Prokudin (1962), Grazhdan (1965), 
Garkavenko (1966), Klibanov (1969), Moskalenko (1973), Filimonov (1983) und Mel’nik 
(1985)). 
Die Periode der Sowjet-Historiografie über das so genannte „christliche Sektierertum“ 
(zwischen Ende der 50er und den 80er Jahren) ist im Blick auf ihre wissenschaftliche 
Objektivität umstritten. Diese Historiker vertreten den Standpunkt, die „Gefahren“ der 
Religion „schonungslos zu entlarven“, was sich zumeist negativ auf ihre Objektivität 
auswirkte und bis zu bewussten Verzerrungen reichte. Zu Beginn der 1990er Jahre begann die 
neue russische Historiografie, sich dieses Themas anzunehmen. Die Mehrheit der russischen 
Historiker, wie beispielsweise Filatov (2002), Nikol’skaja (2009) und Lunkin (2005), warfen 
der damaligen Geschichtsschreibung vor, die Kirchenpolitik des sowjetischen Staates 
schöngefärbt zu haben. Da nun verstärkt Primärquellen zugänglich waren, bot sich den 
Historikern die Möglichkeit, sich allmählich von den alten Konzepten zu lösen. 
Im Jahre 2007 haben sieben Autoren, allesamt promovierte Wissenschaftler 
verschiedener Fachgebiete, aus verschiedenen Universitäten der ehemaligen UdSSR, über 
russische Pfingstkirchen geforscht. Zu dieser Thematik verfassten sie mehrere Artikel in 
einem Sammelband. Es ist eine Sammlung von gut dokumentierten Aufsätzen, die den 
Pfingstlern wohlwollend gegenüberstehen. Dies ist der erste und bis jetzt einzige akademische 
Forschungsbericht. Bei aller grundsätzlichen Kritik des gesamten Weges der 
Pfingstbewegung in der UdSSR, zeigt die neuere Forschung6 in der GUS-Ländern jedoch ein 
positives Verständnis von deren sozialen Intentionen und anderen Auswirkungen. 
Die zweite Gruppe bilden die pfingstkirchlichen Autoren der dritten und vierten 
Generation, die mittlerweile autobiografische oder partiell historische Abhandlungen 
geschrieben haben, aus denen sich wichtige Daten und Fakten der russischen 
Pfingstbewegung entnehmen lassen. Unverzichtbar für jede wissenschaftliche Arbeit im 
Bereich der russischen Pfingstbewegung ist die Kenntnis des monumentalen Werkes von 
Vladimir Frančuk „Prosila Rossija doždja u Gospoda“ (2001-2003). Er hat nach ca. 20 Jahren 
Archivforschung, Umfragen, Interviews usw. eine hervorragende Beschreibung der 
Bewegung gegeben. Frančuk gewann besonders Profil als der Historiker der PB in der 
                                                 
6  Vgl. D’jačenko 2003; Nazarkina 2003; Lunkin 2004; Titarenko 2004; Mokienko 2007; Kuropatkina 2009, 
Selovanskij 2012; Skorobogatova 2012. 
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UdSSR. Seine drei Bücher sind eine sehr aufschlussreiche Informationsquelle über die PB in 
der UdSSR. Diese voluminöse Forschungsarbeit stellt eine Fülle historischen Detailwissens 
dar, unter Einbeziehung nahezu der kompletten Fachliteratur zum jeweiligen Thema. Frančuk 
zieht zahlreiche, bisher nicht berücksichtigte Quellen aus öffentlichen und privaten Archiven 
heran und arbeitet bei der Rekonstruktion der Pfingstbewegung in der UdSSR mit einer 
großen Zahl von zeitgenössischen, teilweise sehr seltenen Druckschriften.  
Die Untersuchungen der kirchlichen Historiker sind stark von ihrer Zugehörigkeit zu 
einem bestimmten Zweig der Pfingstkirche geprägt. Das ist sehr deutlich an einer Buchreihe 
„Zur Geschichte der Pfingstbewegung“ (K istorii pjatidesjatničeskogo dviženija) (2003-2011) 
von Usač & Trofimenko zu sehen. Insgesamt zeugen diese sieben Bänder von einer nur 
oberflächlichen Auseinandersetzung mit der Materie. Zu unpräzise wird mit den Begriffen 
umgegangen und Bibeltexte werden zu schnell und oberflächlich in die Argumentation 
eingebunden, oftmals aus dem Kontext gerissen. Der wissenschaftliche Wert vieler 
Publikationen für die Erforschung der Pfingstbewegung in der UdSSR ist begrenzt. Zu sehr 
stehen subjektive Deutungen, Erfahrungen und Erinnerungen im Vordergrund. Diese 
„Zeitzeugen“ vertreten naturgemäß deutliche, auf eigenen Erfahrungen beruhende 
Einschätzungen, die zwar einerseits eine subjektive Tendenz enthalten, andererseits aber 
häufig wesentliche, in den wissenschaftlichen Quellen nicht zu findende Details, Eindrücke 
und persönliche Urteile aufweisen. Da es sich bei dieser „Zeitzeugenperspektive“ aber um 
eine wichtige, die archivalischen Quellen der Zeitgeschichte ergänzende Sicht handelt, finden 
sich einige dieser Beiträge in dieser Untersuchung. 
Die dritte Gruppe bilden viele Publikationen von „Gegnern“ der Pfingstbewegung, 
sowie von früheren Anhängern, die sich später von der Pfingstbewegung abgewandt haben. 
Die Autoren gehören in der Regel der Baptistischen oder Russisch-Orthodoxen Kirche an. Sie 
beurteilen die expandierende Pfingstbewegung sehr negativ.7  
Die vierte Gruppe besteht aus Publikationen in englischer und deutscher Sprache. 
Neben den Arbeiten in russischer Sprache nimmt besonders die englischsprachige Literatur 
eine herausragende Stellung ein. Lange Zeit war die Dissertation von Steve Durasoff „The 
Russian protestants: Evangelicals in the Soviet Union, 1944-1964.“ (1969) die einzige 
wissenschaftliche Arbeit über die Pfingstbewegung in der UdSSR. Heute gilt das Werk 
zumindest in Teilen als überholt. Diese wichtige Arbeit zu den protestantischen Freikirchen in 
der UdSSR behandelt die Pfingstbewegung aber leider nur am Rande. Eine gründliche 
Monografie zur dieser Thematik veröffentlichte 1985 William Fletcher. Wie der Titel „Soviet 
                                                 
7  Salov-Astaxov 1966; Agncev 1994; Slobodnjak 2000; Efimof 2005. 
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Charismatics: The Pentecostals in the USSR“ bereits verrät, ist das Ziel des Autors, einen 
groben Überblick über die Thematik zu geben. Eine wertvolle und genaue Beschreibung 
einzelner Gruppen verdanken wir dem Sowjetkenner Walter Kolarz (1963), dem englischen 
Pfarrer Michael Bourdeaux (1966, 1976), Michael Rowe (1977), Kent Hill (1989, 1991), 
Christel Lane (1978) und einigen anderen.  
Die deutschsprachigen Veröffentlichungen zur Thematik sind verhältnismäßig selten 
und mit geschichtlichen, zahlenmäßigen, geografischen und biografischen Ungenauigkeiten 
übersät. Die Autoren behandeln Pfingstkirchen in der UdSSR recht oberflächlich und ungenau 
(Hollenweger 1969, 1989, Diedrich 2007, Stricker 1989, Kahle 1978, Sundgren 1978, Struwe 
1965). 
Die Untersuchungen der Kirchen in der UdSSR im Bereich der Missiologie und des 
Gemeindeaufbaus sind zahlreich (Klassen 2003, Löwen 1995, 1998, Kasdorf 1991, Graßmann 
2004, Diedrich 2007). Leider betreffen diese Studien Evangeliumschristen-Baptisten, 
Mennoniten und lutherische Gemeinden. Dem Autor ist bislang keine ernstzunehmende 
Studie hinsichtlich des Gemeindewachstums der Pfingstkirchen in der UdSSR bekannt. 
Mit diesem Forschungsüberblick werden Defizite und Verengungen der bisher 
geleisteten Arbeiten deutlich. In den vergangenen Jahren war es nicht möglich, 
aussagekräftige Einschätzungen über das Wachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR zu 
liefern. Alle Studien geben nur einen geschichtlichen Überblick über die Pfingstbewegung in 
der UdSSR. In dieser Untersuchung geht es nicht um die geschichtlichen Tatsachen an sich, 
sondern die historischen Daten sollen dazu dienen, praktisch-theologische Fragestellungen zu 
beleuchten. Wie schon in den vorangegangenen Absätzen erwähnt wurde, sind praktisch-
theologische Themen, die in der bisherigen Forschung fehlen, zu analysieren. Systematisch 
sollen Antworten auf die Fragen gegeben werden: Welche Arten des Gemeindewachstums 
wurden von Pfingstgemeinden in der UdSSR praktiziert? Wie wurden die Frauen in den 
Gemeindeaufbau einbezogen und wie erfolgreich war die „äußere“ und „innere“ Mission der 
Frauen? Welche Reaktion hat die pfingstlerische Botschaft von der Kraft des Heiligen Geistes 
beim Zuhörer in den traditionellen Gemeinden ausgelöst? Welche Gemeindewachstums-
faktoren waren die entscheidenden und welche Methoden führten zur raschen Ausbreitung der 
Pfingstbewegung in der UdSSR? Keiner dieser Fragen wurde systematisch in einer Studie 
beleuchtet; aus praktisch-theologischer Seite besteht hier ein echtes Forschungsdefizit. 
Die Pfingstbewegung in der UdSSR wurde bislang kaum im internationalen Kontext 
sowie in der vergleichenden Analyse der Pfingstkirchen in den mittel- und osteuropäischen 
Ländern, die sich unter kommunistischem Regime befanden, thematisiert. Durch den 
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Vergleich mit den pentecostalen Studien aus anderen Ländern können die praktisch-
theologischen Erträge der Studie verifiziert und verglichen werden. 
1.6 Forschungsfrage 
Die Studie ist ein Beitrag zur Forschung im Bereich des Gemeindewachstums. Das Ziel dieser 
Forschungsarbeit ist es zu untersuchen, aufgrund welcher Faktoren sich Menschen in der 
Sowjetunion den Pfingstgemeinden angeschlossen haben. Eine historische Untersuchung der 
Pfingstkirchen in der UdSSR in der Zeit vor deren Bestehen (1922-1991) bildet die Grundlage 
für diese Analyse, die dem ersten Teil folgt. Abschließend werden Konsequenzen auf die 
heutige Zeit aufgezeigt.  
Nachdem der historische Hintergrund skizziert ist, widmet sich die Untersuchung der 
praktisch-theologischen Fragestellungen, die schon oben erwähnt sind. Zu Beginn soll ein 
theologischer Grundriss des Gemeindeaufbaus der Pfingstler selbst skizziert werden. Weiter 
sollen die Faktoren untersucht werden, die eine rasche Ausbreitung der Pfingstbewegung 
begünstigt haben. Neben Gemeindewachstumsarten- und faktoren wird auch das 
zahlenmäßige Wachstum und die geographische Ausbreitung der Pfingstkirche erforscht. 
Auf die folgende Fragen werden Antworten gesucht: Wie hat die Pfingstkirche auf die 
politischen Veränderungen reagiert? Gab es Gemeindewachstum in der Zeit der Verfolgung? 
Konnte sich die Pfingstkirche der jeweiligen Situation anpassen?  
Im letzten Teil der Untersuchung wird die handlungsorientierte Perspektive eröffnet. 
Es geht um die Erarbeitung von Gesichtspunkten und Kriterien, die zur Erschließung der 
jeweils konkreten Situation dienen sollen. Diese Kriterien sollen mit Ergebnissen aus der 
historischen und praktisch-theologischen Untersuchung gestützt werden. Außerdem werden 
viele noch offene Fragen benannt, die zu weiteren Untersuchungen anregen. Weil diese Studie 
die erste in diesem Bereich aus der praktisch-theologische Perspektive ist, öffnen sich damit 
breite Themenfelder, in denen Bedarf nach weiteren Untersuchungen im Zusammenhang mit 
der Pfingstbewegung in der UdSSR besteht. 
1.7 Methodologie 
Die vorliegende historische und praktisch-theologische Darstellung der russischen 
Pfingstbewegung beruht auf ausgedehnter literarischer Forschung. Es soll ein möglichst 
umfassender und zugleich kritischer Überblick über die Literatur in russischer, deutscher und 
englischer Sprache gegeben werden. Der Inhalt der pfingstlerischen Zeitschriften 
„Evangelist“ und „Primiritel“, der Zeitschrift „Bratskij Vestnik“ der 
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Evangeliumschristen/Baptisten sowie der atheistischen Zeitschrift „Nauka i religija“ sollen 
auf ihren historischen und praktisch-theologischen Wert geprüft werden. Mit dieser 
Untersuchung wird diese schwer zugängliche Literatur der deutschsprachigen Öffentlichkeit 
zugänglich gemacht. Außerdem wird die verfügbare Literatur unter einem historischen und 
praktisch-theologischen Aspekt analysiert und daraus Schlussfolgerungen gezogen. Die Zitate 
aus den russischen Werken sind vom Verfasser selbst übersetzt. Bei der Wiedergabe 
kyrillischer Zeichen wurde (im Allgemeinen) die wissenschaftlich-bibliothekarische 
Umschrift nach Duden, 24. Auflage, DIN 1460 angewandt. 
1.8 Eingrenzung 
Die Arbeit beschränkt sich auf die Darstellung der Pfingstbewegung in der UdSSR. Ein 
Vergleich mit anderen Kirchen und Denominationen (z.B. der Russisch-Orthodoxen, 
Lutherischen und Katholischen Kirche, so wie verschiedenen baptistischen, mennonitischen 
u.a. Freikirchen in der UdSSR) wäre sicherlich interessant, würde aber den Rahmen dieser 
Arbeit sprengen. Im historischen Teil werden die zeitlichen Abschnitte nicht in gleicher 
Ausführlichkeit behandelt, da bestimmte Perioden in unterschiedlicher Weise von dem 
Wechsel geprägt wurden. Die Einen fordern mehr Detailtreue, über andere wissen wir noch 
immer verhältnismäßig wenig. Mit der Auflösung der UdSSR ist auch dem zeitlichen Rahmen 
des historischen Teils ein Ende gesetzt. 
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2 Historische Untersuchung 
Eine historische Untersuchung der Pfingstkirchen in der UdSSR in der Zeit von deren 
Bestehen (1922-1991) bildet die Grundlage für die praktisch-theologische Analyse, die dem 
historischen Teil folgt. Eine einführende Darstellung der Geschichte der Pfingstbewegung in 
der UdSSR dient dazu, die Bewegung im gesamten historischen und religiösen Kontext zu 
sehen, in dem sie sich ereignete und nicht als isoliertes, singuläres Phänomen. Mit der 
Entstehung der Pfingstbewegung wurde ein neues Kapitel in der Kirchengeschichte der 
UdSSR geöffnet. Von der Pfingstbewegung gingen zahlreiche Impulse aus, die die religiöse 
Landschaft in der UdSSR entscheidend geprägt haben. Aus diesem Grund bietet die 
historische Betrachtung der Pfingstbewegung in der UdSSR im Kontext der politischen 
Ereignisse eine wichtige Ergänzung zu den theoretischen Überlegungen über den 
Gemeindeaufbau. Nur beide Sichtweisen zusammen ermöglichen eine angemessene Deutung 
der Prinzipien des Gemeindeaufbaus der Pfingstgemeinden in der UdSSR. 
 
2.1 Die religionspolitische Situation in der UdSSR 
2.1.1 Zaristisches Russland 
Bevor die religiöse und politische Situation in der UdSSR dargestellt wird, soll kurz die 
Situation im zaristischen Russland nachgezeichnet werden. Diedrich (1985:366, 383, 421) 
spricht in seiner Dissertation über die Ursprünge und Anfänge des russischen Freikirchentums 
mehrmals über historische Prädispositionen für das Entstehen der freikirchlichen Bewegung. 
Damit meint er „neben den religiösen und allgemein geistigen auch die sozialen 
Voraussetzungen“ (:421). Die wichtigsten Ereignisse im 19. und beginnenden 20. 
Jahrhunderts, die die Entstehung und das Gemeindewachstum der Freikirchen beschleunigt 
haben, sind die Gründung der Bibelgesellschaft, die Bibelübersetzung in die russische 
Sprache, die Bauernbefreiung und das Toleranzedikt von 1905. 
Šenderowskij (1980:65) datiert den Anfang der geistlichen Erweckung in Russland auf 
das Jahr 1912. Am 6. Dezember 1812 unterzeichnete Zar Alexander I. ein Ukaz über die 
Gründung der Russischen Bibelgesellschaft. Diese ermöglichte es in ihrem vierzehnjährigen 
Bestehen, dass Laien überall in Russland die Bibel in ihrer Landesprache lesen konnten 
(Brandenburg  1982:32; Gutsche 1956:23; Löwen 1995:17). Bis zu diesem Zeitpunkt hatte es 
nur die kirchenslawischen Übersetzungen der Heiligen Schrift gegeben. Jedoch war die 
russische Staatskirche nicht glücklich mit der Errichtung der Bibelgesellschaft. Aus Sorge um 
den rechten Erhalt des Wortes Gottes und aus Angst vor der weiteren Ausbreitung der 
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„Sekten“ und ausländischer religiöser Einflüsse, wuchs der Widerstand in den Reihen der 
orthodoxen Kirche. Bedauerlicherweise wurde die Arbeit der Bibelgesellschaft 1826 
unterbrochen und erst 37 Jahre später – 1863 – wieder aufgenommen. Aber schon 1826 
konnten enorme Erfolge verzeichnet werden. Das komplette Neue Testament und der Psalter 
wurden in die russische sowie weitere siebzehn Sprachen übersetzt (Brandenburg 1982:33). 
Im Jahr 1876 wurde die Übersetzung des Alten Testaments in das moderne Russisch vollendet 
(:34). 
Jakov Židkov, der Vorsitzende des Allunionsrates Evangeliums-Christen/Baptisten, 
schreibt 1957 in Bratskij Vestnik (3):  
„1876 wurde die ganze Bibel in der russischen Sprache eine Wirklichkeit. Die 
Bibelträger (Knigonoša) der Bibelgesellschaft gingen in das ganze russische Reich und 
versuchten, jeden zu erreichen: reich und arm, einfach und klug, gebildet und 
ungebildet. Auf diese Art stand die Bibel für die ganze russische Bevölkerung zur 
Verfügung. In den Häusern von Molokanen, Stundisten, Evangeliums-Christen und 
Baptisten ist sie zum Buch der ganzen Familie geworden, in dem eifrig studiert 
wurde“ (:34). 
Die nächste wichtige Prädisposition war die Bauernbefreiung von 1861 (Durasoff 1969:35). 
Diedrich (1985) stellt fest: „Es ist nicht zufällig, dass die Entstehung der stundistischen 
Bewegung in die Zeit kurz nach der Bauernbefreiung8 von 1861 in Russland fällt“ (:421). Die 
äußere Befreiung der Bauern von der Leibeigenschaft führte nämlich auch zur Befreiung des 
Geistes, gerade im religiösen Bereich. Der Bauer war aufgrund der Aufhebung der 
Leibeigenschaft auf allen Gebieten wie Familie, Eigentum und Gesellschaft sein eigener Herr 
geworden. So bildete sich auch bei den Bauern eine Kritikfähigkeit heraus, die sie ihre eigene 
Situation beleuchten ließ.  
In der Geschichte der russischen Freikirchen wechselten sich ruhige Zeiten mit Jahren 
extremer Verfolgungen ab. Beide prägten entscheidend die Spiritualität und Eigenart der 
Gemeinden. Es gab im russischen Staat den sog. Paragraphen 187 des Strafgesetzbuches von 
1871. Er verbot das „Verleiten“ von Orthodoxen zu anderen Bekenntnissen unter Androhung 
der Verbannung nach Sibirien. Zusätzlich gab es noch den Paragraphen 155. Er verbot das 
Übertreten zu anderen christlichen Konfessionen außer zu den Orthodoxen. Außerdem 
berechtigte er dazu, bei Missachtung die betroffenen Personen der geistlichen Behörde und 
dem Kirchengesetz zu unterstellen (Brandenburg 1982:118). Es kam aufgrund dieser Gesetze 
tatsächlich zu Verbannungen nach Sibirien und in den Kaukasus. Erst durch ausländischen 
Einfluss auf den Zaren Alexander II. hörten die Verfolgungen 1874 auf (Gutsche 1956:75). 
                                                 
8  Befreiungsmanifest vom 19. Februar 1861. Volltext und Diskussion siehe die Dissertation von Gordienko 




Ab dem 27. März 1879 war es den Protestanten erlaubt worden, Gottesdienste im 
ganzen Reich zu feiern und eigene standesamtliche Bücher zu führen. In Zusammenhang mit 
der günstigen Stimmungslage im Reich hatte es entsprechende Gesetzesänderungen gegeben.9 
Diese hatten ebenfalls die Möglichkeit eröffnet, dass die Union der Baptisten in Russland 
gegründet werden konnte, in der „...Deutsche, Letten, Esten, Litauer, Polen, Tschechen, u. a. 
‚Fremdgebürtige’...“ (Gutsche 1956:76) zusammengefasst waren. Ukrainer und Russen 
durften jedoch, weil sie von der orthodoxen Kirche stammten, nicht in diese Union eintreten. 
Damit war der Zugang für die Protestanten verschlossen (Diedrich 1985:499). 
Am 1. März 1881 wurde Zar Alexander II. von Revolutionären ermordet. Ihm folgte 
Zar Alexander III., der unter dem Einfluss des seit 1880 amtierenden Oberprokurors des 
Heiligen Synod, Konstantin Petrovič Pobedonoscev, stand. Zar Alexander III. und 
Pobedonoscev wollten alles bekämpfen, was neu und liberal war. Sie wollten alle sich 
ausbreitenden, revolutionären Bewegungen bekämpfen. „Unter den Verdikt des Sozialismus 
[...] fiel alles, was der Autokratie, der Orthodoxie und dem großrussischen Nationalismus 
zuwiderlief, darunter auch das russische Sektenwesen, insbesondere der Stundismus in den 
südlichen Gouvernements“ (Diedrich 1985:447). So wurde versucht, in der Zeit von 1880 bis 
1905 alle ‚Sekten’ zu vernichten. Alexander III. glaubte „(...) an eine besondere Mission des 
russischen Volkes und der Orthodoxie...“ (Gutsche 1956:77). Der Protestantismus galt für ihn 
als ein negativer Einfluss auf die russische Seele.  
Diese Verfolgungen fanden erst 1904/5 während des russisch-japanischen Krieges ein 
Ende, obwohl es gegen die Stundistenverfolgungen immer wieder internationale Proteste gab. 
Am 16. April. 1905 erschien das Toleranzmanifest, in dem beschränkte Glaubensfreiheit 
verkündigt wurde (Brandenburg 1982:124). Der Toleranzedikt vom 17./30. April 1905 „Über 
die Stärkung der Grundsätze der Glaubenstoleranz“ und das Oktobermanifest von 1905 
wurden von Betroffenen und besonders von Freikirchen als Befreiungsakt empfunden 
(Durasoff 1969:51; Diedrich 2007:23). Positiv wirkte sich dieses Manifest auch auf die 
Missionsarbeit aus. Unter anderem wurde das Verbot des Übertritts von der Orthodoxie zu 
einer anderen christlichen Konfession aufgehoben. Nun konnten Prediger auch unter den 
Orthodoxen predigen und missionieren.10 Auch andere Möglichkeiten durften genutzt werden, 
z. B. die Herausgabe von Zeitungen (Löwen 1995:72). Die Zeit ab 1905 war für die 
                                                 
9  Vgl. Zirkular über die Duldung der Baptisten als protestantische Konfession vom 27. März 1879 mit 
Ergänzung vom 12. November 1879, entnommen aus Diedrich (1985:499). 
10  Ca. 36.000 Menschen haben die ROK verlassen und sich den anderen Kirchen und Gemeinschaften 
angeschlossen. Zu den Baptisten gingen etwa 8.500 Gläubige über. Der Indifferentismus nahm erschreckende 
Ausmaße an (Diedrich 2007:24). 
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Stundisten eine günstige Zeit. Die Verfolgungen ließen nach. Ab dem Zeitpunkt konnte es zu 
einer relativ ungestörten Entwicklung kommen.  
Aber dieses „goldene Zeitalter der Freiheit“ (Brandenburg 1982:127) sollte nicht lange 
anhalten. Nachdem die Revolutionsjahre von 1904/05 zu Ende waren, übte die orthodoxe 
Geistlichkeit erneut mehr Einfluss auf die Regierung gegen den Stundismus und Baptismus 
aus, so dass diese im Jahr 1912 wieder Gesetze gegen die Stundisten und Baptisten erließ 
(Gutsche 1956:82). Während des Ersten Weltkrieges wurden Bibelschulen geschlossen, 
Gottesdienste und religiöse Publikationen verboten. Es gab Verhaftungen und Verbannungen, 
in deren Folge viele Menschen starben (Löwen 1995:114). Aber in dieser Zeit breitete sich 
der Stundismus durch die deutschen Kriegsgefangenenlager aus. Unter den russischen 
Kriegsgefangenen konnte die Mission blühen (Gutsche 1956:106). 
2.1.2 UdSSR 
2.1.2.1 Goldene Jahre des Protestantismus in der Sowjetunion: 1917-1929 
Die UdSSR führt ihr Entstehen auf Wladimir Lenins (18070-1924) sogenannte 
Oktoberrevolution (ab 7./8.11.1917) zurück und bestand bis zum 31.12.1991 (Stricker 
2004:1463). Entsprechend den Thesen Lenins, für die Partei des sozialistischen Proletariats 
sei die Religion keine Privatsache und müsse bekämpft werden und der Kampf gegen die 
Religion sei das ABC des Materialismus und folglich auch des Marxismus, setzte unmittelbar 
nach der Oktoberrevolution ein vehementer Kampf gegen die Religion, hauptsächlich gegen 
die Russisch-Orthodoxe Kirche (ROK), ein (Bryner 1992:300). In den ersten Jahrzehnten 
nach der bolschewistischen Revolution richtete sich die Kirchenverfolgung der Bolschewiki 
vor allem gegen die Orthodoxen (bis 1929), wogegen protestantische Kirchen (u.a. 
Pfingstchristen) eine Phase bisher nicht gekannten stürmischen Aufbaus erlebten. 
Am 14./27. Juli 1917 wurde die allgemeine Glaubensfreiheit proklamiert. Damit verlor 
die ROK ihren privilegierten Status als Staatskirche. Alle Konfessionen wurden ebenso wie 
die nichtchristlichen Religionen gleichgestellt und bekamen die gleichen Rechte. Später 
bekamen sie auch die gleichen Restriktionen zu spüren wie die bisherige Staatskirche. 
Der Grund für die starke Ausdehnung und das ungehinderte, rasche Wachstum der 
Freikirchen lag in der neutralen Einstellung des sowjetischen Staates gegenüber den 
sektiererischen religiösen Gruppen jener Zeit. In der jungen Sowjetunion war Situation 
günstig für evangelische Bewegungen. Für Lenin jedoch war die russisch-orthodoxe 
Staatskirche der Hauptfeind, den es zu vernichten galt. Er ließ sie als „letzte Bastion des 
Zarismus“ und als „Hort der Reaktion“ (Stricker 2004:192) verfolgen. Lenin ging davon aus, 
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dass die ‚Sektierer’, d.h. alle Evangelischen in Russland, von vornherein Gegner der 
orthodoxen Staatskirche seien. Wenigstens dies hätten Bolschewiki und ‚Sektierer’ 
gemeinsam. Deshalb erfreuten sich zu seinen Lebzeiten die ‚Sektierer’ begrenzter Duldung 
(Diedrich 2007:119-121). 
Die geringe Kontrolle des Staates über die abgelegenen Regionen des Landes und die 
Umwälzungen infolge des Ersten Weltkrieges und der Revolution von 1917 schufen ein 
günstiges Klima für die Entwicklung der Freikirchen. Die Jahre von 1917 bis 1929 werden als 
„Goldene Jahre“ (Reimer 2011:183) bezeichnet, denn alle protestantischen Kirchen erhielten 
die vollkommene Freiheit. So konnten nun auch die ‚Sektierer’ wieder ungehindert 
Gottesdienste feiern und ihre Versammlungen abhalten. Die Prediger konnten 
uneingeschränkt reisen und (eingeschränkt) ihre religiöse Literatur publizieren. 
Straßenversammlungen und große, im Freien abgehaltene Erweckungsgottesdienste waren 
erlaubt. Es gab auch die Möglichkeit, Bibelschulen einzurichten. Nun war die Zeit da, in der 
die Protestanten frei Missionsaktionen durchführen konnten. So blühte die Pressearbeit in den 
zwanziger Jahren auf und auch ein großer Liedschatz wurde entwickelt. Unter solchen 
Umständen stellten die zwanziger Jahre die erste Blütezeit des Baptismus, des Adventismus 
und auch des Pfingstchristentums auf sowjetischen Boden dar. Es war die Zeit des 
phänomenalen zahlenmäßigen Wachstums der Freikirchen (Brandenburg 1982:160-162; 
Löwen 1995:118).  
2.1.2.2 Der Vernichtungskampf gegen die Kirchen in der Zeit von 1929 bis 1943 
Der Kampf gegen die Religion wurde in den einzelnen Phasen der Sowjetgeschichte mit 
unterschiedlicher Schärfe geführt. Die zuvor geschilderten goldenen Jahre der Protestanten 
hatten unter Stalin ein Ende. Josef Stalin (1878-1953) war (seit) 1922 zum Generalsekretär 
des Zentralkomitees der Kommunistischen Partei gewählt geworden. Im Laufe der Zeit 
konnte er seine Macht zur Alleinherrschaft ausbauen (Brandenburg 1982:179). 
Ein wichtiger Einschnitt für die Freikirchen waren die Fünfjahrespläne, die neben den 
wirtschaftlichen Zielen als Instrument zur Ideologisierung des Volkes dienten. Durch diese 
Pläne sollte auch gegen alle Religionen und alles Religiöse vorgegangen werden (Hutten 
1962:16-20). Ein weiterer Abschnitt im Kampf gegen die Religionen war die Gründung des 
Bundes der Gottlosen. Dieser Verband der Gottlosen organisierte Disputationen mit 
Religionsvertretern, antireligiöse Maskeraden und Schrifttum, welches die Religion kritisierte. 
Die gesamte Gottlosenbewegung hatte die Vernichtung der Religion zum Ziel (Hutten 
1962:16-20; Diedrich 2007:401-414).  
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Als die berüchtigte staatliche Verordnung „Über die religiösen Vereinigungen“ vom 8. 
April 192911 veröffentlicht wurde, ahnte wohl noch keiner der Verantwortlichen, was auf die 
Freikirchen zukommen würde. Formal war diese Verordnung nichts anderes als eine 
Fortsetzung und Präzisierung des Dekrets über die Trennung von Kirche und Staat vom 23. 1. 
1918, faktisch aber bedeutete sie die Knebelung jeglichen kirchlichen Lebens bis hin zur 
Vernichtung. Besonders charakteristisch war der berüchtigte Artikel 17, der alle religiösen 
Veranstaltungen, Tätigkeiten und Aktivitäten außerhalb des kultischen Gottesdienstes verbot. 
Dazu gehörten Bibelstunden, Kinder-, Jugend-, Frauen- und spezielle Gebetsversammlungen, 
Literatur-, Handarbeits- und allgemeine Arbeitszirkel.12 Höher gelegt wurden auch die 
bürokratischen Hürden. Eine Registrierung musste von einer Zwanzigergruppe beantragt und 
verantwortet werden.13 Dabei handelte es sich um eine Gemeinschaft von mindestens 20 
volljährigen Sowjetbürgern, die sich zur gemeinsamen Befriedigung ihrer religiösen 
Bedürfnisse vereinigt hatten und deren Namen einzeln mitgeteilt werden mussten (Diedrich 
2007:134). Das Ganze bedeutete nicht weniger als die völlige Unterordnung kirchlichen 
Lebens unter die bolschewistische Staatsmacht und eine totale Reglementierung bis hin zum 
Verbot14 (Heyer 2003:156-157). Spätestens 1929 wurden alle Hoffnungen auf positive 
Änderung zerschlagen worden, denn zu diesem Zeitpunkt begannen die Massenverhaftungen 
und Hinrichtungen von Christen; der Feldzug der Bolschewisten gegen die Religion mit 
seinen ganzen zerstörerischen Auswirkungen wurde spürbar. 
1929 verschärfte der Sowjetstaat seine antireligiöse Politik und dehnte sie auch auf 
diejenigen aus, die sich in den zwanziger Jahren einer relativen Duldung hatten erfreuen 
dürfen und ein kirchliches Leben hatten aufbauen können (Diedrich 2007:301). Dieses Gesetz 
traf die Freikirchen hart. Sie konnten die hohen Mieten für ihre kirchlichen Gebäude, die 
mittlerweile auch enteignet waren, nicht mehr aufbringen. Ebenfalls setzten nun wieder 
Verfolgungen ein. Als erste wurden die Prediger und Ältesten in die Arbeitslager gebracht, 
um die führenden Kräfte zu binden (Brandenburg 1982:182.184). Das Ziel war, bis 1937 
jegliches religiöse Gefühl in der Bevölkerung der Sowjetunion verschwinden zu lassen 
(Hutten 1962:17). Im Jahr 1939 schienen die kirchlichen Organisationen in der ganzen 
                                                 
11  Der Wortlaut dieser Verordnung ist vielfältig überliefert worden, in russischer Sprache Hinweise in Diedrich 
2007:112, Fußnote 156. 
12 Ferner durften weder Exkursionen durchgeführt noch Kinderspielplätze eingerichtet werden, worin 
offensichtlich Kinder- und Jugendsommerlager eingeschlossen waren. Bibliotheken und Lesesäle sowie 
medizinische und Rehabilitationseinrichtungen, also das, was als kirchliche Diakonie bezeichnet wird, durfte 
nicht betrieben werden. Einander materielle Hilfe zu leisten, wurde den Gläubigen verboten (Diedrich 
2007:133). 
13  Двадцатка - dvadzatka. 




Sowjetunion nahezu zerschlagen zu sein; unzählige Geistliche und Laien aus allen Kirchen 
waren umgebracht worden, lebten in Lagern oder im Untergrund. Die scharfen, 
schmerzhaften Verfolgungen konnten die Glaubenssubstanz jedoch nicht völlig vernichten. 
2.1.2.3 Die Lage in okkupierten Gebieten 
Am 22. Juni 1941 rückten deutsche und rumänische Truppen in die Sowjetunion ein und 
besetzten den westlichen Teil in wenigen Monaten fast in seiner gesamten Ausdehnung. Den 
Freikirchen sowie Orthodoxen brachte der Zweite Weltkrieg gewisse Erleichterungen. Die 
Kirchenpolitik des Reichskommissariats zeigte gegenüber Kirchen keine konsequente 
(festgehaltene) Linie. Die deutschen Eroberer verhielten sich nach dem Einmarsch in die 
Sowjetunion gegenüber der Kirche ambivalent.15 Einerseits wurden Bethäuser in größerer 
Zahl registriert und wiedereröffnet und in den deutsch besetzten Gebieten entfaltete sich das 
religiöse Leben (Diedrich 1996:165). Andererseits wurden westukrainische Christen der 
Zusammenarbeit mit Partisanen beschuldigt und verfolgt (Frančuk 2002:360; Černov 
2007:117).  
2.1.2.4 Der Wiederaufbau der Gemeinden: 1943-1959 
Der Zweite Weltkrieg brachte eine leichte Veränderung. Er wurde als Vaterländischer Krieg 
gedeutet. Zu dieser Zeit erwachten in der russisch-orthodoxen Kirche wieder der 
Nationalismus und Patriotismus. In diesem Krieg stellte sich die Kirche auf die Seite der 
Regierung. Es kam sogar zu finanzieller Unterstützung für die Kriegsunkosten von Seiten der 
orthodoxen Kirche in Höhe von Acht Millionen Rubel. In diesem Zusammenhang fuhr Stalin 
einen milderen Kurs gegen die Kirche. Dieser mildere Kurs wirkte sich auch auf die 
freikirchliche Bewegung der Evangeliums-Christen und den Baptisten aus, obwohl Stalins 
Ziel gleich blieb. Er wollte die Religionen vernichten (Brandenburg 1982:186-188). 
Im Jahr 1943 hatte Stalin beschlossen, in seiner Religionspolitik eine Kehrtwendung 
zu vollziehen. Was hatte Stalin zu diesem Kurswechsel veranlasst? Grund für den 
Sinneswandel war vor allem die außenpolitische Rücksichtnahme auf die westlichen 
Verbündeten, auf deren militärische und materielle Hilfe die Sowjetunion angewiesen war.16 
Nach dem Zweiten Weltkrieg versuchte er allen Religionsgemeinschaften ein streng 
                                                 
15  Für die Ukraine lassen sich allgemein zwei Richtungen ausmachen: die ukrainefeindliche von Erich Koch 
und der SS, die ukrainefreundliche des Reichministeriums Ost unter Rosenberg und der deutschen Abwehr 
(Heyer 2003:239). 
16  Laut Gutsche (1956:91) wuchs der Druck von Seiten der Verbündeten, besonders von Amerika; auch seinem 
Widersacher Churchill konnte wohl kein Kompromiss zugunsten der Machterweiterung eines 




kontrolliertes religiöses Leben zuzugestehen. Nun wurden Kirchen wieder geöffnet und ein 
Konzil der ROK abgehalten. Die Sowjetmacht plante eine völlige Umgestaltung der 
kirchlichen Verhältnisse und fand in den Evangeliums-Christen und Baptisten einen teilweise 
kooperationsbereiten Partner. Die Verbände der Baptisten und der Evangeliums-Christen 
wurden 1944 auf staatlichen Druck im „Allunionsrat der Evangeliums-Christen-Baptisten 
(AUREChB)“ zusammengeführt. Überraschend schnell wurden sie von den Sowjetbehörden 
anerkannt, was Anlass zu Verdächtigungen bot. Inwieweit sich hier der staatliche Druck 
ausgewirkt hat, ist bislang nicht feststellbar. Sundgren (1978) fragt: „Wurde der Rat gewählt 
oder vom Staat eingesetzt?“ (:93). Er kommt zu dem Schluss, dass der Staat eine maßgebliche 
Rolle bei dieser Vereinigung spielte.17 
In den Nachkriegsjahren wurden die Bemühungen um den Aufbau des in den 
Verfolgungsjahren weitgehend zerstörten Gemeindelebens fortgesetzt. Viele Gemeinden 
wurden wieder oder neu registriert. Mancherorts gab es regelrecht Erweckungen (Diedrich 
2007:203; Klassen 2003:163-169). Ende der vierziger Jahre wurden allein in der Ukraine fast 
1.200 Gemeinden mit über 82.000 Mitgliedern staatlich registriert (Istorija 1989:235). Nach 
dem Kriegsende war die Lage durchaus ambivalent. Äußerlich schien das kirchliche Leben 
intakt zu sein. Doch bald nach dem Krieg begann erneut die antireligiöse Propaganda, die in 
den sechziger Jahren ihren Höhepunkt fand.  
Am 5. März 1953 starb der gefürchtete Diktator Stalin. Ob dieses plötzliche 
Hinscheiden die Rettung der Kirche bedeutete, darüber mag spekuliert werden (Diedrich 
2007:185). Jedenfalls atmete das ganze Land auf, ob Intellektuelle, Politiker, Kirchenleute 
oder viele andere einfache Menschen. Der Tod Stalins bedeutete für sie eine große Befreiung. 
Die Verhafteten und Verbannten wurden freigelassen und konnten zurückkehren; sie wurden 
von ihren Gemeinden mit Jubel begrüßt. Der Gemeindebildung kam zugute, dass sich die 
wenigen Leiter, die den Horror der Verhaftung und Folterung, das Lager, die Arbeitsarmee 
oder die Strafansiedlung überlebt hatten, in den Dienst des Gemeindeaufbaus stellten. Ihnen 
kamen aktive Gemeindemitarbeiter zu Hilfe, oft auch Frauen. Sie bemühten sich (auch) um 
neue Gemeindegründungen. Dabei richteten sie ihre Anstrengungen nicht auf die Bewältigung 
theologischer Probleme, sondern auf den Aufbau der Gemeinden (Bruhl 2006:39-40; Frančuk 
2003:355-393). 
                                                 
17  Hebly (1989) schreibt: „Es ging Stalin einfach darum, die disparaten evangelischen Gruppen in der 
Sowjetunion unter eine Führung zu bringen, um sie auf diese Weise über eine zentrale Leitung leicht 
kontrollieren und manipulieren zu können“ (:200). 
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Die kurze liberale Periode von 1953 bis 1959 am Anfang der Herrschaft Chruščёvs 
(1894-1971) wird als „Tauwetter“18 bezeichnet. Sie brachte eine Liberalisierung des 
politischen und geistigen Lebens, von dem auch die Kirchen profitieren konnten. Millionen 
von Häftlingen, darunter auch viele Geistliche, wurden aus dem Archipel Gulag entlassen.  
2.1.2.5 Zweiter Kirchenkampf unter Chruščёv: 1959-1964 
1959/6019 setzte Chruščёv erneut zur Strangulierung der Kirche in der ganzen Sowjetunion 
an, gereizt durch eine vor ausländischen Gästen gehaltene Rede des Patriarchen Aleksij I.20 
1959 wurden in Kiev und Moskau Lehrstühle für den Atheismus eingerichtet. Das 
Zentralkomitee der Kommunistischen Partei erließ in seiner Sitzung am 10. Januar 1959 einen 
Aufruf zur atheistischen Propaganda.21 Im April 196122 wurde das letztendlich angestrebte 
Ziel formuliert: „Die Tätigkeiten der nicht registrierten religiösen Sekten sollen durch 
mögliche oder unmögliche Mittel unterbrochen werden“ (Dudarenok 2007: 251). 
Ein wesentliches Vorhaben war der Kampf gegen die Kirche mit dem Ziel ihrer 
Vernichtung. Neben den Orthodoxen stand das „Sektierertum“, u.a. Pfingstler, im Fokus der 
Verfolgung. Die Zeichen für die gesamte freikirchliche Bewegung standen in den sechziger 
Jahren in der Sowjetunion auf Untergang. Die Leiter der nichtregistrierten Kirchen wussten, 
welches Schicksal sie erwartete und mussten dem mit offenen Augen entgegensehen. Ein 
Großteil der Freikirchen in der UdSSR brachte zur Sowjetzeit sehr viele Opfer und existierte 
trotz der besagten staatlichen Unterdrückung weiterhin im Untergrund. 
In den Sechzigern verzichtete die kommunistische Führung auf Mittel des 
unbegrenzten Terrors und auf massenhafte Hinrichtungen, welche die Kennzeichen der 
Verfolgung in den dreißiger Jahren gewesen waren. Im Kampf gegen die Kirchen bedienten 
sich die kommunistische Partei und der Staat zu diesem späteren Zeitpunkt unterschiedlicher 
Strategien. Eine davon war die ideologisch-propagandistische. Die Veröffentlichung 
hetzerischer Presseartikel, Bücher und Broschüren sowie die Herstellung von Filmmaterial 
                                                 
18  „Оттепель“ - Ottepel' (Frančuk 2003:373) 
19  Bourdeaux (1976:79) nennt vier Perioden der Christenverfolgung seit der Revolution: Direkt nach der 
Revolution von 1917 bis 1925, veranlasst durch Lenin, 1927 bis 1941 unter der Regierung von Stalin, 1960 
bis 1964 bei Chruščёv und seit 1970 unter Brežnev. Sawatsky (1981:137) schreibt den Verfolgungen unter 
Chruščёv den Zeitraum von 1959 bis 1964 zu, was von anderen Forschern bestätigt wird (Simon 1970:67-
84). 
20  Der Patriarch hatte dort die These vertreten, die Kirche habe in der Geschichte des russischen Volkes die 
gültige Ordnung geschaffen, ehe der Staat seine Gesetze schuf (Heyer 2003:366).  
21  Am 21. Februar wurde der bisherige Vorsitzende des Rates für die Angelegenheiten der orthodoxen Kirche, 
Karpov, abgesetzt und durch Kuroedov ersetzt. Kuroedovs Religionspolitik in Sawatsky (1981:139,146). 
22  Im Jahre 1961 wurde ein neues Parteiprogramm verabschiedet. Das Ziel für die nächsten zwei Jahrzehnte war 
deutlich formuliert: „In der UdSSR wird eine neue kommunistische Gesellschaft aufgebaut“ und „die 




gegen die Religion erreichten zu dieser Zeit ihren Höhepunkt. Eine zweite Strategie war die 
finanzielle Belastung: Christen wurden für die Durchführung von Gottesdiensten Strafen 
auferlegt, die ihr Einkommen oftmals um ein Vielfaches überstiegen. Eine dritte Strategie im 
Kampf gegen Religion und Kirche war zunehmend die blanke Gewalt. Christen wurden 
willkürlich verhaftet, teilweise gefoltert und verurteilt, in Zwangsarbeitslagern ausgebeutet 
oder deportiert. Der Staat traf auf keinen politischen Widerstand, sondern lediglich auf das 
geduldige und hinnehmende Erleiden der Märtyrer. Nicht wenige Christen kamen ins 
Gefängnis, aber ihre Kirchen lebten weiter. So erzielte der kommunistische Versuch, die 
Kirche zu zerstören, eher einen gegenteiligen Effekt. 
Nach dem Sturz Chruščёvs am 14.10.1964 ließ der Druck auf die Kirchen allmählich 
nach. Wie Diedrich (2007) schreibt, hatten sich die Liquidationsbemühungen als 
„kontraproduktiv“ (:243) erwiesen. Er fasst zusammen: „Der russische Protestantismus hatte 
seine Vielfalt zurückgewonnen, und unter der Oberfläche begannen sich neue Knospen zu 
entfalten, sprich, der Reichtum an Gedanken, Formen, Strukturen, Bekenntnissen, 
Handlungen, der protestantische Frömmigkeit auszeichnet, begann wieder Gestalt zu 
gewinnen“ (:243). 
2.1.2.6 Prinzip der „Nadelstiche“:23 1969 – 1991  
In der Regierungszeit von Brežnev (1907-1982, regiserte 1964-1982) ließ der Druck auf die 
Kirchen und Religionsgemeinschaften nach, die antireligiöse Propaganda und die 
Kirchenschließungskampagnen setzten sich aber fort. Mehrere Fakten24 aus den siebziger und 
achtziger Jahren sprechen für eine Verfolgung der Kirchen. Einerseits hielt die Führung unter 
Brežnev am Kampf gegen Religion und Kirche fest. Andererseits konnten sich die Kirchen 
einige Positionen zurückerkämpfen25 und es gab Anzeichen für die Veränderung der Taktik 
der antireligiösen Politik (Diedrich 2007:287). Der Sowjetführung war deutlich geworden, 
dass der religiöse Teil der Bevölkerung zu einem neuen Selbstbewusstsein gelangt war und 
sie achtete präzise auf ihr internationales Renommee, insbesondere in der Frage der 
Religionsfreiheit. 
Nikol’skaja (2009:293) beobachtet eine gewisse Ambivalenz in Andropovs (1914-
1984, regierte 1982-1984) religiöser Politik: einerseits Begünstigungen und Freiheiten für die 
                                                 
23  So nennt Diedrich (2007:284) sehr treffend diese Zeitperiode. 
24 Verstärkung der antireligiösen Arbeit, Schließung der Kirchen, hohe Strafen, Verhaftungen und 
Verbannungen. 
25  Hier und dort war es möglich geworden, Gotteshäuser neu zu errichten, Freikirchen durften sich autonom 
registrieren, Inhaftierte wurden freigelassen und rehabilitiert, die Gläubigen leisteten Widerstand gegen 
Willkür der örtlichen Behörden. 
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ROK und andererseits ein verstärkter Kampf gegen die Freikirchen. Diese Beobachtung wird 
durch Zypin (1997:494) bestätigt. In den 15 Monaten der Regierungszeit Andropovs wurden 
400 Christen wegen ihrer Überzeugungen verhaftet – die höchste Zahl der letzten 20 Jahre. 
Diedrich (2007:287) sieht eine Wiederbelebung der Kirchenverfolgung nach dem alten 
Muster unter Černenko (1911-1985, regierte 1984-1985). Die Gotteshäuser wurden weiterhin 
geschlossen. Doch wurde das nicht mehr widerstandslos hingenommen, sondern durch 
Proteste bis zur obersten Instanz zur Sprache gebracht. Dies bewirkte Aufmerksamkeit 
sowohl in der Sowjetgesellschaft als auch im Ausland. 
Eine tief greifende Änderung wurde erst spürbar, als Michael Gorbačёv (1985-1991) 
bereits einige Zeit im Amt war. Mit seiner Politik von Glasnost, der Perestroika und der 
Demokratisierung sollten die Wirtschaft, die Gesellschaft und das geistig-kulturelle Leben 
umfassenden Reformen unterzogen werden. Im Herbst 1987, als die Perestroika ins Stocken 
geraten war, suchte Gorbačёv in den Kirchen und Religionsgemeinschaften neue 
Bündnispartner. Die Religionsverfolgungen wurden gestoppt, die meisten politischen und 
religiösen Gefangenen freigelassen und die Religionspolitik der vergangenen Jahrzehnte als 
falsch bezeichnet (Nikol’skaja 2009:297-300). 
 
2.2 Die Freikirchen in der UdSSR  
Die Beziehung zwischen Evangeliumschristen/Baptisten und Pfingstlern in der UdSSR spielte 
im Verlauf des letzten Jahrhunderts immer wieder eine wichtige Rolle, weshalb ihr an dieser 
Stelle vermehrt Aufmerksamkeit entgegengebracht werden soll. Hollenweger (1969:305-306) 
erwähnt etliche Vorbedingungen für die rasante Ausbreitung der Pfingstbewegung in der 
UdSSR: „Die Anfänge der ‚Evangeliumschristen‘ in Russland gehen ins letzte Jahrhundert 
zurück. Mit der Übersetzung der Bibel ins Russische, der Erweckung unter deutschen 
Stundisten in Südrussland, die russische Bibelgesellschaft, der Erweckung im Baptismus, der 
Erweckungsbewegung in Leningrad, war ein Boden geschaffen worden, auf dem Voronaev 
sein pfingstliches Missionswerk beginnen konnte.“ Dem ist hinzuzufügen, dass eine Reihe 
autochthoner Sekten russischer Herkunft in diesem Zusammenhang bedeutsam waren.  
Der geschichtliche Teil der Arbeit beleuchtet die Entstehungsgeschichte der 
Evangeliumschristen und Baptisten sowie deren theologisch-historischen Hintergründe und 
diejenigen Faktoren, die zur Gründung dieser Freikirchen geführt haben. Diese historischen 
Aspekte bilden den für das Verständnis notwendigen Hintergrund, wenn nun das Wachstum 
und die Ausbreitung der Pfingstgemeinden in der UdSSR betrachtet werden. Diese Zweige 
des Freikirchentums waren für die Mission der Pfingstkirche von weitreichender Bedeutung 
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(Kasdorf 1991:28-29). Die verschiedenen Entwicklungen zwischen Evangeliums-
christen/Baptisten und Pfingstlern und ihre Auswirkung auf das Gemeindewachstum der 
Pfingstbewegung in der UdSSR werden in dieser Studie untersucht. 
2.2.1 Sekten orthodoxer Herkunft 
Bevor man den Protestantismus im engeren Sinne betrachtet, ist es notwendig, das autochthon 
russische Sektentum anzuschauen. Durasoff (1969) spricht über die „Voraussetzungen 
russischen Protestantismus“ (:25) und Frančuk (2011) über die „(…) Geschichte der 
spirituellen Suche des russischen Volkes“ (:180). Sie behaupten, dass der russische 
Protestantismus und damit auch die Pfingstbewegung in der UdSSR ohne die Geschichte der 
Sekten orthodoxer Herkunft nicht zu verstehen sind. Beide spannen den Bogen von 
Strigol’niki (Tuchscherer) und Zhidovstvuyushchiye (Judaisierende) - Bewegungen im 15. 
und 16. Jahrhundert, die ihre Unzufriedenheit mit der Orthodoxen Kirche zeigten und die 
Rückkehr zu den neutestamentlichen Gemeindeprinzipien forderten - bis zu den „Geistigen 
Christen“ im 18. Jahrhundert. Die ersten beiden Gruppen wurden brutal verfolgt und ihre 
Spuren sind verblasst (Stricker 1996:57).  
Eine weitere Gruppe, die sich nach der Reform von Patriarch Nikon von der ROK 
abgespalten hat, bilden drei Sekten: Chlysten, Duchoborzen und Molokanen. In der 
sowjetischen Literatur hat sich eine gemeinsame Bezeichnung für diese Sekten eingebürgert: 
‚Geistige Christen’ (Klibanov 1973:58; Malachova 1970:16; Fedorenko 1965:50). Die 
Chlysten26 waren eine Sekte im 17. Jahrhundert, die sowohl asketische als auch ekstatische 
Merkmale aufwies. Als Gründer betrachteten die Chlysten Danilo Philipov, in dem die 
Erscheinung des Gottes Zebaoth verehrt wurde, dessen geistlichen Sohn Ivan Suslov als 
Erscheinung Christi sowie Suslovs Mutter als Gottesmutter. Im Zentrum der Gottesdienste 
standen religiöse Tänze im rasenden Tempo mit Schlägen gegen die Brust und dem Ziel der 
Ekstase. Das Hauptinteresse der Chlysten galt der Frage, wodurch der Mensch errettet werden 
könne. Ihre Antwort darauf lautete, dass der Empfang des Geistes Gottes einerseits sowie die 
Bereitschaft zu Leiden und radikaler Nahrungs- und Sexualaskese andererseits, einen 
Menschen zum Christus machen könnten. Diese Gruppe wurde ab 1733 verfolgt, doch 
konnten die Verfolgungen die Ausbreitung der Sekte nicht verhindern (Durasoff 1969:28-29; 
Frančuk 2011:192-201; Stricker 1996:58). 
Ab Mitte des 18 Jh. traten besonders im Südosten einzelne Kreise in Erscheinung, die 
sich ‚Geistige Christen’ nannten und sich bald in Molokanen sowie Duchoborcy trennten. 
                                                 
26 Vom russ. Geißler, andere Bezeichnung Christowowerie. 
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Die Molokanen („Milchtrinker“ wegen der Ablehnung der Fastengebote) waren eine Sekte, 
die ihre Anfänge im 17./18. Jahrhundert im südöstlichen Gebiet Russlands hatten. Diese 
Sekte ist mit den Namen zweier Männer verbunden: Pobirochin und Uklein. Pobirochin hatte 
religiös Oppositionelle um sich gesammelt. Er vertrat die Lehre, dass Christus keine 
historische Persönlichkeit war, sondern dass er in jedem Gläubigen wohne, der sich von Gott 
erleuchten lässt. Diese innere Offenbarung mache den Gläubigen selbst zu Christus. So 
erklärte sich Pobirochin selbst zum Sohn Gottes. Uklein jedoch protestierte dagegen und 
wurde von Pobirochin verfolgt. Uklein versammelte Menschen, die sog. Molokanen, um sich, 
die die von Menschen errichteten Gotteshäuser verwarfen. Sie lehnten die Ikonen, 
Sakramente, die Zeremonien und das Priestertum der orthodoxen Kirche ab. Nur der 
Offenbarungscharakter der Schrift wurde anerkannt. Die Bibel und ihre freie Auslegung 
standen im Mittelpunkt ihres geistlichen Lebens. Sie betonten eine Ethik, die nach den zehn 
Geboten und nach der Bergpredigt auszurichten sei (Diedrich 1997:66–72, Stricker 1996:59-
60; Frančuk 2011:210-216; Durasoff 1969:29-30).  
Duchoborcy (Geistkämpfer) sind laut Hauptmann (1999)  
„die Anhänger der extrem spiritualistischen Richtung […] die sich seit dem letzten 
Drittel des 18. Jh. von den zwar ebenfalls kultfeindlichen, aber doch noch 
schriftgebundenen Molokanen trennten. Sie setzten der Bibel eine persönliche 
Offenbarung entgegen, und wer sie erlebt zu haben vermeint, wird in ihren Augen zu 
einem Christus“ (:1011)  
Die Bibel ist somit für die Duchoborcy nicht mehr so wichtig, sie hat nur einen Symbolwert. 
Der Heilige Geist tritt in den Mittelpunkt ihrer Lehre. Sie wurden von der zaristischen 
Regierung in den Nordkaukasus verbannt, ein Großteil wanderte 1899 nach Kanada aus 
(Stricker 1996:59-60; Frančuk 2011:201-210; Durasoff 1969:30).  
Warum sind diese Sekten relevant für die Studie über das Gemeindewachstum der 
Pfingstgemeinden in der UdSSR? Stricker (1996:57) listet allen diesen Sekten gemeinsame 
geistliche Grundpositionen auf, u. a. die Unzufriedenheit mit der Starrheit des Rituals, das 
dem Gläubigen eine absolut passive Rolle zuweist; die Suche nach Zugang zur Hl. Schrift, 
den die orthodoxe Kirche kaum bietet und das Verlangen nach einer innigen Gemeinschaft 
von Christen, die ihr Leben auf biblische und neutestamentliche Grundlagen stellen wollen. 
Fedorenko (1965) spricht über die Verbindung zwischen diesen Sekten und der 
Pfingstbewegung: „Die Idee über den Einzug (Innewohnen) des Heiligen Geistes in den 
Menschen bildete die Grundlage der Glaubenslehre aller Sekten der geistigen Christen und 
der modernen Pfingstsekte“ (:50) Malachova (1970) geht einen Schritt weiter und bespricht 
die Möglichkeit der Manifestationen der Geistesgaben innerhalb dieser Sekten:  
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„Die geistigen Christen meinen, dass Gott die Menschen mit Geistesgaben belohnt. 
Unter anderem haben einige die Gabe der Prophezeiung oder in einer anderen Sprache 
zu sprechen, während andere die Gabe der Auslegung der Prophetie haben“ (:13). 
Frančuk (2011) sieht diese Sekten sehr nüchtern:  
„Vom Standpunkt des modernen evangelischen Verständnisses von Geistigkeit als 
eine heilige Lebensweise, war die Geistigkeit von Chlysten, Duchoborzy und 
Molokanen sehr bedingt, sie so zu nennen ist sehr problematisch“ (:192).  
Trotzdem betont er die positiven Seiten dieser Sekten:  
„Jedoch sollen wir nicht vergessen, dass das geistige Christentum, das sich als ins 
Gegengewicht zum rituellen Christentum gebildet hat, unter jenen konkreten 
Bedingungen in der Geschichte der geistigen Suche des russischen Volkes, ein 
Riesenschritt nach vorne war. Außerdem war die Bewegung zahlenmäßig sehr groß“27 
(:192). 
2.2.2 Protestanten 
Unter den verschiedenen Richtungen des ostslawischen Protestantismus gab es trotz der 
großen Verwandtschaft und der Suche nach Gemeinsamkeiten lange keine organisierte 
Einheit. Um den komplizierten und vielschichtigen Weg zum Bund der Evangeliumschristen/ 
Baptisten zu verstehen, ist es entscheidend zu wissen, dass sich diese Bewegung aus drei 
Quellen herleitet. Die erste Quelle ist der Stundismus, die zweite der in Russland beheimatete 
Baptismus und die dritte die Erweckung in Petersburg (Kahle 1978:38; Löwen 1995:147). 
Von diesen drei Zentren ist eine geistliche Erweckung ausgegangen, die das ganze russische 
Imperium erfasste. Diese drei freikirchlichen Bewegungen bildeten den Nährboden für die 
Entstehung und Fortsetzung der pfingstkirchlichen Erweckung: der Stundismus in der 
Ukraine, der Baptismus im Kaukasus und das Evangeliumschristen im Nordwesten 
Russlands. 
2.2.2.1 Stundismus 
 Erweckung in Südrussland 
Reimer (2007) schreibt:  
„Kein anderes Datum in der Geschichte der Deutschen in Russland hat so tiefe Spuren 
in den Glaubensvorstellungen der deutschsprachigen Freikirchen in Russland 
hinterlassen wie das der südrussischen Erweckung“ (:15).  
                                                 
27  Was das Ausmaß dieser Bewegung betrifft, sind die Zahlen sehr unterschiedlich. Malachova (1970:5) spricht 
von einer Millionen, Bonč-Bruevič (1973:199) von sechs Millionen und Frančuk (2011:192) von ca. zwei 
oder drei Millionen. Unabhängig, für welche Zahl man sich entscheidet, spricht alles für den Erfolg dieser 
Sekten in Russland. 
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Diese hat auch wesentlich zur Entstehung des Freikirchentums außerhalb der mennonitischen 
und lutherischen Denomination beigetragen. Der geistliche Aufbruch im Jahre 1846 unter den 
deutschen Kolonisten im Süden Russlands geht vor allem auf den Dienst des 
württembergischen Separatisten Eduard Wüst zurück (Diedrichs 1985:25ff; Löneke 2000:42), 
den Istorija (1989:41) als „Apostel der Erweckung im Süden Russlands“ bezeichnet. Wüst 
predigte nicht nur wortgewaltig, sondern auch bewusst gefühlsbetont (Reimer 2007:17). Er 
forderte „seine Zuhörer zum missionarischen Einsatz heraus“ (Kasdorf 1991:68; Reimer 
2007:17), zur Mission und Evangelisation der unmittelbaren Nachbarn, der Deutschen und 
Russen. Laut Reimer (2007:19) führt der russische Baptismus seine Entstehung auf diese 
missionarische Tätigkeit zurück. Diese Erweckung hinterließ zwei wesentliche Einflüsse. 
Reimer (:19) fasst zusammen:  
„Da ist zum einen das emotional geladene Bekehrungserlebnis, das unter Tränen und 
nach Möglichkeit in der Öffentlichkeit vollzogen werden sollte. Es hat den Anschein, 
dass die wüstsche Art den Menschen über seine Gefühle zu erreichen, zu einer der 
wichtigsten Eigenarten des ostslawischen Protestantismus geworden ist. (…) Zum 
anderen ist es der individualistische Zugang Wüsts zur Frage der Heilszueignung.“  
Die erweckten Mennoniten gerieten sehr bald in Misskredit bei ihren Mitbürgern und die 
Erweckung wurde abgelehnt (Diedrich 1985:116). Das Juniprotokoll 1865 verwarf 
ausdrücklich die „Freiheitslehre“ Eduard Wüsts.28 
 Stundistische Erweckung 
Der Stundismus, der hier dargestellt werden soll, ist die eigentliche Gestalt der russischen 
Freikirche. Er ist auf dem Boden der russischen Religiosität gewachsen. Es gab aber auch 
Einflüsse von außen, so dass mehrere Traditionen miteinander verschmolzen. So hat der 
Stundismus ein eigenes Profil entwickelt, das sich von der deutschen Erweckungsbewegung 
in den russlanddeutschen Kolonien ebenso wie vom Baptismus und von der orthodoxen 
Staatskirche oder anderen russischen Sekten und religiösen Gruppierungen unterscheidet 
(Diedrich 1985:117). 
Es gehört zu den Eigenarten des Stundismus, dass sich die ersten stundistischen 
Gemeinschaften nicht nur an verschiedenen Orten, sondern auch unter ganz verschiedenen 
Einflüssen mit unterschiedlichen Strukturen bildeten. Es existierte zu Beginn keine 
einheitliche stundistische Bewegung. Es gab vielmehr „eine Reihe nebeneinander 
                                                 
28  In die Geschichte ist diese Erscheinung als die „Bewegung der Fröhlichen“ oder der „Hüpfer“ eingegangen 
(Tuchtenhegen 2001:272; Diedrich 1985:116). Liest man Berichte über die Gottesdienste während dieser 
Zeit, die mit lautem Gesang, begleitet durch allerlei laute Musik und Trommeln, Jauchzen, Tanz, 
begeistertem Klatschen und Bejubeln des Herrn und seiner Gnadenerweise durchgeführt wurden (Unruh 
2010:110; Diedrich 1985:136), so hat man den Eindruck einem modernen charismatischen Gottesdienst zu 
begegnen (Reimer 2007:20). 
41 
 
existierender verschiedenartiger amorpher Gruppen“ (:388) und mit dem Begriff „Stunde“ 
oder „Stundismus“ sind also nicht gleichartige Erscheinungen zu verstehen, sondern 
verschiedene Arten von Treffen unterschiedlicher Gruppen. Den Beginn legt Diedrich 
(1999:1805) auf das Jahr 1866 fest, als von den Behörden im südrussischen Gouvernement 
Cherson religiöse Gruppen entdeckt wurden, die alsbald mit dem Namen „Stundisten“ 
bezeichnet wurden. Damit sollte ihre Herkunft von den erweckten Stundenhaltern der 
naheliegenden deutschen Kolonie Rohrbach bei Odessa ausgedrückt werden. Ob diese Gruppe 
von den deutschen Pfarrern Johannes und Karl Bodenkemper beeinflusst wurde, bezweifelt 
Diedrich. Ein Vergleich der Frömmigkeit, des Gottesdienstes und der Gemeindestruktur 
ergibt vielmehr eine Nähe zum Molokanentum. Trotzdem ist an diesem Ort der Beginn dieser 
russischen Freikirche anzusiedeln. 
Initiatoren für die Ausbreitung dieser Bewegung sind sicher die russischen 
Saisonarbeiter, die zu Hunderttausenden zur Erntezeit von den deutschen Kolonien 
angeworben wurden, dort ihren Alltag lebten und mit einer Bibel „und einem neuen Leuchten 
im Gemüt in die Heimat zurück[kehrten]“ (Birnbaum 1961:151). Aber auch die schon 
erwähnte Bauernbefreiung und das damit erwachende Selbstbewusstsein der Bauern haben 
zur Ausbreitung beigetragen (Diedrich 1985:423). Die durch die russische Bibelgesellschaft 
mittlerweile weit verbreiteten russischen Bibelausgaben machten eine schnelle Ausbreitung 
der Bewegung möglich (Durasoff 1969:35). Ihre Übersetzung eröffnete ja allerorts die 
Möglichkeit, dass sich die Stundisten zu Bibelgesprächen treffen konnten (Gutsche 1956:58). 
Die Stundisten versuchten sogar, sich an die Regierung zu wenden, um die Form einer 
eigenen Kirche zu gewinnen. Dies scheiterte aber, weil sie russischsprachig waren. Denn 
Russen war durch ein Gesetz verboten, sich zu einer evangelischen Kirche zählen zu lassen.29 
Ab 1869 geriet der Stundismus zunehmend unter den Einfluss der Baptisten (Diedrich 
1999:1085). Der für den Baptismus entscheidende Schritt wurde unternommen, als 1869 ein 
Ältester der Brüder-Mennoniten, Abraham Unger, einen Ukrainer namens Jefim Zimbal 
taufte, der dann selbst zum Täufer einer Reihe von ukrainischen Stundisten wurde (Diedrich 
1985:494). Löwen fasst zusammen: (1995):  
„So trugen diese Faktoren – und auch die Berührung der Stundisten mit den 
Mennoniten-Brüdergemeinden und mit dem deutschen Baptismus – dazu bei, dass der 
Stundismus innerhalb des russischen Protestantismus zum Baptismus wurde, dass der 
Stundismus die Glaubenstaufe der Erwachsenen zu praktizieren begann“ (:88).  
Diedrich (1985) fasst die Entwicklung zusammen:  
                                                 
29 Am 27.03.1879 wurden von Innenminister Makov Bestimmungen erlassen, die die Legitimierung und 
Versammlungsfreiheit der Baptisten im Russischen Reich verordneten. Vom Gesetzgeber wurde konstatiert, 
dass dieses Zirkular nicht für aus der Orthodoxie stammende Bewohner gelte (Kahle 1995:114-115). 
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„Damit trat der Stundismus in eine neue Phase: Die Einführung der Gläubigentaufe 
bedeutete nicht nur die Übernahme eines neuen Ritus, sondern auch die Annahme der 
baptistischen Gemeindestruktur. (...) Damit wurden diese aus dem Stundismus 
herkommenden baptistischen Gemeinden den kontinentaleuropäischen Gemeinden 
entsprechend organisiert“ (:407).  
Die russischen Baptisten konnten 1882 und 1884 zwei Kongresse durchführen, auf denen sie 
sich strukturell festigten. 1884 schlossen sie sich zu einem Baptistenbund zusammen (Löwen 
1995:93). 
2.2.2.2 Der russische Baptismus 
Zunächst gab es in Russland zwei große baptistische Gruppen, die anfangs noch getrennt 
voneinander existierten. Zum einen war dies die Gruppe der Baptisten, die zu den deutschen 
Kolonisten in der Südukraine gehörte. Zum anderen gab es die russischen stundistischen 
Gruppen sowie Gruppen, die zu den Molokanen bzw. Mennoniten zu zählen sind, die sich 
dem Baptismus geöffnet hatten (Kahle 1978: 38–43). Eine andere Region der evangelischen 
Erweckung in Russland war der Kaukasus, wohin die zaristische Regierung Molokaner und 
Duchoborzen verbannte. Hier gab es ganze Ortschaften dieser Glaubensgemeinschaften, die 
unweigerlich einen großen Einfluss auf das Denken der ortsansässigen orthodoxen 
Bevölkerung ausgeübt haben. Darum bezeichnete die orthodoxe Geistlichkeit diese Region als 
„explosionsgefährdet“ (Frančuk 2011:225). Die Zeitschrift „Baptist“ von 1908 (in Frančuk 
2011:225) berichtete davon, dass es von 1840 bis 1850 unter den Molokanen in der 
Bakuregion manche Gruppen gegeben hat, die durch fortlaufendes selbständiges 
Bibelstudium zu der Überzeugung gelangt sind, dass man an Jesus Glaubende im 
erwachsenen Alter taufen sollte. Ein Mann namens Wasilij Sotnikov brachte diese Lehre in 
die Wolgaregion, wo er im Prišib einige Molokanen taufte. Man nannte diese Gruppe deshalb 
„wässrige“ Molokanen (:225). 
                 Etwa zu derselben Zeit wirkte im Kaukasus mehr als 60 Jahre lang der schottische 
Prediger John Melville, der den Boden für die zukünftige Erweckung vorbereitete (Kahle 
1995:118). Nach seinem Tod wurde Melvilles Arbeit von dem syrischen Prediger Jakow 
Deljakov frühere Knigonoša der Bibelgesellschaft, der etwa 30 Jahre im Kaukasus arbeitete, 
fortgesetzt (Kahle 1995:51; Löwen 1995:75-77). Auch Martin Kalweit30, ein lettischer 
                                                 
30  Kalweit hatte 1864 eine Begegnung mit Johann Gerhard Oncken aus Hamburg. Oncken hatte den Baptismus 
in Amerika kennen gelernt und nach Deutschland gebracht. Doch er vertrat einen Baptismus kontinental-
europäischer Ausprägung, der sich von der anglo-amerikanischen Form unterschied. Seine entscheidende 
Erkenntnis war, dass ein Mensch nur dann die Taufe empfangen kann, wenn er durch einen Reife- und 
Erkenntnisprozess zu einem „wahren Christen“ geworden ist. So kann nur ein gläubiger Christ die 
„Glaubenstaufe“ empfangen (Diedrich 1985:245). Kahle (1995) sieht die Bedeutung Kalweits darin, dass er 
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Handwerker und Baptist, trug im Zuge seiner Umsiedlung in den Kaukasus dazu bei, dass es 
dort zu einer Erweckung kam. Nach seinem Umzug gründete er in Tiflis eine kleine 
Hausgemeinde, die nach einer bestimmten Zeit auch Jakow Deljakov besuchte. Der brachte 
den ersten in der Bibel kundigen und taufwilligen Molokanen namens Nikita Ivanovič 
Voronin zu Kalweit. Der taufte ihn am 20. August 1867 in Tiflis (Diedrich 1996:162). Dieses 
Datum gilt offiziell als Geburtstag der russischen Baptisten-Bewegung. Nach seiner Taufe 
wirkte Voronin zuerst unter den Molokanen, wurde dort jedoch abgelehnt und kehrte nach 
Tiflis zurück, wo er zum Pastor berufen wurde (Löwen 1995:94-95; Kahle 1995:180). Somit 
entwickelte sich der Baptismus im Kaukasus aus der Bewegung der Molokanen und hatte 
seine eigene russische Wurzel. 
2.2.2.3 Evangeliumschristen 
Die dritte Quelle der Evangeliumschristen/Baptisten in der UdSSR ist die Erweckung in 
Petersburg. Hier wurden zuerst die höheren Schichten des Bürgertums bis in die 
aristokratischen Kreise hinein erreicht. Die Erweckung im Petersburger Raum wurde durch 
westliche Strömungen der Erweckungsbewegung beeinflusst. Diese Art der Erweckung 
breitete sich hauptsächlich in den Städten Russlands aus (Kahle 1978:38; Durasoff 1969:41-
49). Der Beginn der Petersburger Erweckung hängt mit dem Wirken Lord Radstocks (1833–
1913) zusammen. Dieser verkündigte in England, Frankreich, der Schweiz und Russland das 
Evangelium. Er erreichte 1874 mit seiner Verkündigung hauptsächlich die obere Schicht der 
Stadtbevölkerung in Sankt Petersburg, weil er als Engländer nur in englischer und 
französischer Sprache predigte. Es bekehrten sich viele Menschen der Oberschicht, die 
wiederum in der Unterschicht missionierten. So wurden z. B. Speisesäle für Studenten 
eingerichtet, wo diese sowohl essen als auch die Verkündigung hören konnten. Es gab aber 
auch Predigten in Schneiderwerkstätten, Kutscher-Teehallen und Besuche in Krankenhäusern 
und Gefängnissen (Löwen 1995:20-31; Durasoff 1969:46; Frančuk 2011:227-237). 
Schnell versuchten sich die Stundisten, Baptisten, Mennoniten, Molokanen, 
Duchoborzen und Evangeliumschristen zu vereinigen. So konnte am 1. April 1884 mit diesen 
Gruppen eine Konferenz, die sog. „Petersburger Einigungskonferenz“ (Puzynin 2011:219), 
abgehalten werden. Jedoch wurden kurz darauf Korff und ein weiterer Führer der 
Petersburger Erweckung des Landes verwiesen. Dadurch waren diese unorganisierten 
Gemeinden ohne einen geistlichen Hirten. Immer mehr Adlige verließen die Gemeinden. Die 
                                                                                                                                                        
„die evangelische Bewegung im Kaukasus eindeutig auf den Weg zu den Kontakten mit dem 
mitteleuropäischen Baptismus führte“ (:95). 
44 
 
ärmeren Schichten Sankt Petersburgs dagegen organisierten ihre Gemeinden selbst weiter 
(Löwen 1995:34-37). Ivan Prochanov (1869–1935), der sich 1887 in einer Baptistengemeinde 
bekehrt hatte, reorganisierte diese hirtenlosen Gemeinden in Sankt Petersburg. Zudem 
kümmerte er sich häufig um Gefangene und lernte unter ihnen viele Stundisten kennen. Ihm 
ist es zu verdanken, dass etliche Einigungskonferenzen zustande kamen (Löwen 1995:37-44). 
2.2.2.4 Unterschiede zwischen Evangeliumschristen und Baptisten 
Die Evangeliumschristen stehen den Baptisten sehr nahe. Sie betonen die grundsätzliche 
Übereinstimmung in allen entscheidenden Fragen (Kahle 1995:29). Beide erkennen die Bibel 
als alleinige Offenbarung Gottes an, verstehen die Einzelgemeinde als Kirche im 
neutestamentlichen Sinne und sehen die Bekehrung des Einzelnen als den vom Neuen 
Testament geforderten Schritt, dem das Leben in der Heiligung zu folgen hat (Diedrich 
1996:161). Doch im Blick auf einzelne Aspekte der gemeindlichen Praxis gibt es 
unterschiedliche Positionen. 
Die Evangeliumschristen akzeptierten die Kindertaufe31 als vollgültige Taufe, die 
Baptisten dagegen nur die Gläubigentaufe der Erwachsenen (Kahle 1995:142; Hebly 
1989:198). Auch in der Frage des Abendmahls gab es Unterschiede. Die Evangeliumschristen 
feierten das „offene Abendmahl“, an dem auch solche teilnehmen können, die zwar keine 
Gemeindemitglieder sind, sich aber zu Christus bekennen (Diedrich 1996:161). Baptisten 
dagegen feiern das „geschlossene Abendmahl“. Für sie gehören Glaube und Taufe zusammen 
und bestimmen damit die Teilnahme (Kahle 1995:12). Zuletzt gibt es noch einen 
entscheidenden ekklesiologischen Unterschied: Baptistische Gemeinden sind dem 
kongregationalen Prinzip der autonomen Gemeinden verpflichtet, die Evangeliumschristen 
hingegen haben ein klares hierarchisches Prinzip mit einer straffen Organisation (Hebly 
1989:200). Diedrich (2007:122,200) charakterisiert Baptisten als die „Engeren und 
Introvertierten“ und Evangeliumschristen als die „Offenen und Extrovertierten.“ Die 
Unterschiede gewannen in der Radikalität, mit der die Gemeinden ihre Positionen einnahmen 
und ihren eigenen Status betonten, für lange Zeit eine trennende Bedeutung. Sie 
kennzeichneten das Miteinander der Gemeinden innerhalb der Bewegung der 
Evangeliumschristen/Baptisten in der Zeit des Bestehens der UdSSR.  
                                                 
31  Die einzige Bedingung für die Gemeindezugehörigkeit sei der Glaube an Christus und der dem Glauben 
gemäße Wandel (Kahle 1995:142). 
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2.2.2.5 Entwicklung der Einheit 
So gab es in dem großen Russland zwei freikirchliche Vereinigungen - Evangeliumschristen 
und Baptisten -, die neben-, manchmal auch gegeneinander arbeiteten, obwohl immer wieder 
Verlautbarungen über die „friedlichen und liebevollen Beziehungen“ (Diedrich 2007:52) 
zueinander ertönten. Praktische Konsequenzen wurden daraus nicht gezogen (Diedrich 
2007:52). Die Freikirchen waren theologisch und politisch in sich gespalten. Die Frage der 
Einheit blieb als Kernproblem freikirchlicher Existenz im ganzen zwanzigsten Jahrhundert 
lebendig. 
In der Zeit von 1882 bis 1884 formierten sich die verschiedenen Freikirchen in 
größeren Verbänden. Wie schon zuvor erwähnt, war der erste Versuch, eine Einheit zwischen 
den verschiedenen Strömungen zu erreichen, am 1. April 1884 auf der sog. „Petersburger 
Einigungskonferenz“ gescheitert. Zwischen 1906 und 1909 gingen die Einigungsversuche in 
die zweite Phase. Sie waren stark mit dem Namen Prochanov verbunden. Im Jahr 1906 
veröffentlichte er einen Aufruf zur Gründung eines Russischen Evangelischen Bundes. Er 
wollte keinen Kirchenbund gründen, sondern einzelne Gläubige zusammenführen. Aufgrund 
dieses Aufrufes entstand die sog. „Allianz in Russland“. Die Baptisten standen dieser Allianz 
eher skeptisch gegenüber (Löwen 1995:133). Daraufhin fand im Januar 1907 erneut ein 
Einigungskongress statt. Dazu wurden alle Baptisten, Molokanen und Evangeliumschristen 
eingeladen, aber es entbrannte wiederum ein Streit um die Taufe (:135). Trotz 
Schwierigkeiten und Spannungen wurde im Jahr 1909 von Prochanov der „Allrussische Bund 
der Evangeliumschristen“ gegründet. Die Baptisten formierten sich 1908 in einem 
Baptistenbund (Diedrich 1996:166). 
Die „Goldenen Jahre des Stundismus“ begannen 1917 nach der Oktoberrevolution und 
endeten 1929 mit dem Gesetz „Über die religiösen Vereinigungen“. In dieser Zeit konnten 
sich die freikirchlichen Gruppen frei von staatlichen und kirchlichen Repressalien 
organisieren und selbst bestimmen (Löwen 1995:117). Den aktiven missionarischen 
Versuchen Prochanovs einer gemeinsamen Evangelisierung ganz Russlands begegneten die 
baptistischen Brüder mit Zurückhaltung und Kritik (Diedrich 2007:121-122). Nikol‘skaya 
(2009:72) schreibt, dass alle Bemühungen zwischen 1917 und 1921 eine Einheit herzustellen, 
weniger an theologischen, als vielmehr an organisatorischen Diskrepanzen scheiterten. 
Obwohl beide Bünde dem Baptistischen Weltbund angehörten und Prochanov von 1911 bis 
1928 sogar dessen Vizepräsident war, gelang es ihnen nicht, intern zu einer Einigung zu 
kommen (Kahle 1995:27).  
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Die letzte Phase auf dem Weg zur Einheit ist durch Verfolgung und die abschließende 
Legalisierung gekennzeichnet. Zwischen 1929 und 1944 wurden die Freikirchen in der 
UdSSR verfolgt, was die Arbeit der Bünde mehr und mehr lahm legte. Schließlich musste die 
Tätigkeit des Baptistenbundes 1935 sogar eingestellt werden (Diedrich 2007:165). Die 
Kanzlei der Evangeliumschristen wurde 1931 nach Moskau umgesiedelt und alle leitenden 
Mitarbeiter waren in diesen Jahren Repressalien ausgesetzt. Ab 1938 stand M.A. Orlov an der 
Spitze des Bundes der Evangeliumschristen. Vier Jahre später, im Mai 1942 wandten sich 
Levidanto und Goljaev als Vertreter des Baptistenbundes mit der Bitte an den Allrussischen 
Bund der Evangeliumschristen, die Vormundschaft für die Gemeinden der Baptisten zu 
übernehmen (Löwen 1995:60). Dieser Vorschlag wurde mit großer Freude aufgenommen. 
Diedrich (2007) resümiert:  
„So wurde unter dem Zwang der Verhältnisse Wirklichkeit, wovon vor allem die 
Führer der Evangeliumschristen seit Jahrzehnten geträumt hatten: die Gemeinsamkeit 
der freikirchlichen Christen“ (:165)  
Im Oktober 1944 trafen sich Evangeliumschristen und Baptisten in Moskau zu einer 
gemeinsamen Konferenz, wo sich der „Bund der Evangeliumschristen/Baptisten“ 
konstituierte. An der Spitze stand ein starker Allunionsrat, der dem Staat größtenteils loyal 
und von ihm abhängig war. Jedoch war diese Einigungskonferenz keine freiwillige Sache, 
weil sie von der Sowjetmacht initialisiert wurde. So ermöglichte das staatliche Eingreifen eine 
Einigung, die trotz aller Bemühungen seit 1884 nicht erreicht wurde (Brandenburg 1982:188; 
Löwen 1995:143; Diedrich 2007:199).  
In der Folgezeit vermochte der Allunionsrat weitere freikirchliche Strömungen32 unter 
seinem Dach zu vereinigen. Das wichtigste Ereignis in diesem Zusammenhang war die 
sogenannte „August-Übereinkunft“33 – die Vereinigung der Pfingstgemeinden mit den 
Evangeliumschristen/Baptisten. Die Nachkriegszeit forderte zu einer besonders gründlichen 
Aufbauarbeit in missionarischer, geistlicher und struktureller Hinsicht heraus. Nach Stalins 
Tod 1953 bahnten sich zunächst weitere Erleichterungen an, doch um das Jahr 1959 setzte 
eine neue Verfolgungswelle ein. Die Leiter des Allunionsrats wurden vom Staat gezwungen, 
das kirchliche Leben einzuschränken. Die daraufhin eingeleiteten Maßnahmen, die 
zentralistische Struktur des Allunionsrats und unterschiedliche Ansichten bezüglich der Frage 
der Heiligung führten im Jahr 1961 zur Spaltung. Ein Teil der Gemeinden verließ den 
                                                 
32  Es kamen z. B. die Heilsarmee, die Blaukreuzler, die Mennoniten und weitere kleinere Gemeinschaften 
hinzu, so dass der Bund fast die ganze Bandbreite protestantisch-erwecklichen Glaubenslebens integrierte 
(Diedrich 2007:203). 
33  „Августовское соглашение“ - Avgustovskoe soglašenie. 
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Allunionsrat und gründete den sog. „Rat der Kirchen“, der eine kritische, starre und 
unversöhnliche Haltung gegenüber dem Staat und dem Allunionsrat vertrat. In den 1950er 
Jahren kehrte auch ein Großteil der Pfingstgemeinden dem Allunionsrat den Rücken. 
Trotzdem konnten in dieser Zeit auch einige Erfolge verzeichnet werden. In den 1960er 
Jahren traten beispielsweise lutherische, mennonitische und andere Gemeinden dem 
Allunionsrat bei (Diedrich 2007:199-204). Mit dem Zusammenbruch der UdSSR kam auch 
der Zerfall der umstrittenen Strukturen des Allunionsrats. 1989 verließen die Pfingstler den 
Allunionsrat endgültig.  
Wie die nachfolgende Tabelle zeigt, verzeichneten die Evangeliumschristen/Baptisten 
in der UdSSR ein stetiges Wachstum der Mitgliederzahlen. Ab den 1950er Jahren lag die Zahl 
der Gemeinden, die über 500.000 Mitglieder zählten, konstant bei etwa 5.500. Diedrich 
(2007:315) schreibt, dass man hier von einer „Symbolzahl“ ausgehen darf. Hinzu kommt 
noch eine unbekannte Anzahl von ungetauften Gottesdienstbesuchern. 
 
Jahr Ev.Chr./Bapt Quelle 
1935 250.000 Putincev 1935:449 
1937 300.000 Kolarz 1963:284 
1947 350.000 BV 1954 (3-4):91 
1954 512.000 Sawatzki 1995:75 
1957 545.000 Kolarz 1963:284 
1960 540.000 Struve 1965:251 
Tabelle 1: Mitgliederzahlen der Evangeliumschristen/Baptisten 
2.2.2.6 Verfolgungen 
Auffällig an der Geschichte der Evangeliumschristen und besonders der russischen Stundisten 
ist, dass sie seit ihrem Bestehen von der orthodoxen Kirche verfolgt wurden.34 Die orthodoxe 
Kirche hatte immer versucht, das Entstehen, den Fortbestand und die Ausbreitung 
freikirchlicher Gemeinden zu verhindern. Eine Ausnahme bildeten nur die sog. „Goldenen 
Jahre des Stundismus“ kurz nach der Oktoberrevolution. 
Aber auch der Russische Staat bekämpfte die Baptisten bzw. Evangeliumschristen aus 
unterschiedlichen Gründen. Im 19. Jahrhundert bestand eine enge Verbindung zwischen Staat 
und Kirche, so dass der Staat zum „Handlanger“ der Kirche wurde. Dies ist gerade in der 
Entstehungszeit des Stundismus festzustellen. Die Verfolgungen gingen vor allem von den 
untersten Behörden aus, während die obersten Behörden eher ein ambivalentes, wenn nicht 
sogar ein positives Verhältnis zu den Stundisten hatten. Diese bedrohliche Situation 
behinderte auf der einen Seite eine freie Selbstentfaltung der Gemeinden, führte aber auf der 
                                                 
34  Sieht man allerdings auf die Geschichte der separatistischen Gemeinden Anfang des 19. Jahrhunderts in 
Deutschland, so kann von ihnen in Bezug auf die westlichen Großkirchen das Gleiche gesagt werden. 
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anderen Seite dazu, dass sich durch Gefängnisaufenthalte und Verbannungen der 
Gemeindemitglieder die Gemeinden über die ganze ehemalige UdSSR ausbreiteten.  
2.2.3 Resümee 
Die Untersuchung der Geschichte der Freikirchen in der UdSSR hat die drei Quellen für ihre 
Entstehung aufgezeigt und erläutert. Die Bewegungen der Baptisten und Evangeliumschristen 
mit ihren unterschiedlichen Traditionen können als eine „Synthese eines westlichen 
Protestantismus mit russisch-ukrainischer Frömmigkeit“ (Kolarz 1963:223) bezeichnet 
werden. Bis zum Toleranzedikt von 1905 waren sie massiven Verfolgungen durch die ROK 
und den russischen Staat ausgesetzt. Zwischen 1917 und 1929 konnten sie ein reges 
kirchliches Leben entfalten. Ab 1929 erlitten sie jedoch die gleichen Verfolgungen wie die 
anderen Kirchen, so dass ihre kirchlichen Strukturen gegen Ende der 1930er Jahre praktisch 
nicht mehr existierten. Mit der Wende der Religionspolitik im 2. Weltkrieg erhielten sie neue 
Wirkungsmöglichkeiten und schlossen sich 1944 zur Kirche der 
„Evangeliumschristen/Baptisten“ zusammen. Im Jahr 1961 verursachte die Frage des 
Verhältnisses zum Staat schließlich eine Kirchenspaltung. Mit der Perestroika hatte die 
erzwungene Einheit ihr Ende und die unterschiedlich ausgerichteten  Freikirchen gingen ihren 
eigenen Weg. 
 
2.3 Die Pfingstbewegung in der UdSSR 
Diese Studie soll einen Beitrag zur Forschung im Bereich des Gemeindewachstums leisten. Es 
soll untersucht werden, aufgrund welcher Faktoren sich Menschen in der Sowjetunion den 
Pfingstgemeinden angeschlossen haben. Grundlage dieser Analyse bildet eine Beschreibung 
der historischen Entwicklung der Pfingstkirchen in der UdSSR von 1922 bis 1991. 
Anschließend werden Konsequenzen daraus für die heutige Zeit aufgezeigt. 
Die Geschichte der Pfingstbewegung in der UdSSR lässt sich in vier unterschiedlich 
lange Zeitabschnitte einteilen. Die ersten Pfingstgemeinden in Russland entstanden 1911 
durch den norwegischen Pfingstprediger Thomas Ball Barratt (1862-1940) und den 
schwedischen Pfingstpionier Levi Petrus (1884-1874) in St. Petersburg (Moskalenko 
1973:41-45). Die dogmatisch extreme Sonderentwicklung der neuen Bewegung (Jesus 
Only)35 war ein wesentlicher Grund dafür, dass die Erweckung zum Erliegen kam, und 
manövrierte sie zunehmend in die Isolation. Allmählich distanzierten sich die anderen 
                                                 
35  Nach dieser Lehre taufen sie Christen nicht auf den dreieinigen Gott, sondern „auf den Namen Jesu Christi“. 
Zur Geschichte und Lehre der „Jesus Only“-Bewegung vgl. Reed 1978; Schmidgall 2007:25-27. 
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Christen von den „Christen im apostolischen Geist“.36 Dadurch wurde der Vormarsch der 
Pfingstbewegung aufgehalten (Frančuk  2001:314-348; Lunkin 2004:107-113; Nikol’skaja 
2009:79). Da diese anfänglichen Versuche von pfingstlichen Gemeindegründungen keine 
nennenswerten Auswirkungen hatten, datiert die Geschichtsschreibung den eigentlichen 
Beginn der pfingstkirchlichen Bewegung auf das Jahr 1921, als der Pfingstmissionar Ivan 
Voronaev aus den USA in Odessa ankam (Frančuk 2011:84). Somit gilt die Zeit von 1921 bis 
1929 als erste Periode der Ausbreitung der Pfingstbewegung in der UdSSR. Sie endet mit dem 
vom russischen Staat erlassenen „Gesetz über religiöse Vereinigungen“ vom 8.4.1929, das 
Religionsgemeinschaften jede Tätigkeit außerhalb der Gottesdienste, insbesondere jede 
missionarische, katechetische und karitative Arbeit verbot. 
Zur gleichen Zeit breitete sich die Pfingstbewegung durch Reemigranten in Polen, der 
Westukraine und Weißrussland aus. Da sie nach 1939 eine wichtige Rolle in der 
Pfingstbewegung in der UdSSR spielte, soll sie in dem Zusammenhang auch analysiert 
werden.37 
Die nächste Zeitspanne umfasst die Jahre 1929 bis 1945, vom stalinistischen Versuch 
die Kirchen zu vernichten bis zum Augustübereinkunft mit den 
Evangeliumschristen/Baptisten. Die Periode zwischen 1929 und 1945 ist durch zwei 
gegensätzliche Entwicklungen gekennzeichnet: den Vernichtungskampf gegen die Pfingstler 
in den dreißiger Jahren und die Wiederherstellung der Pfingstgemeinden in der Zeit des 
Krieges. 
Die Jahre 1945 bis 1969 bilden die dritte Periode der Pfingstbewegung in der UdSSR. 
Wie zuvor erwähnt charakterisieren zwei gegensätzliche politische Phasen diesen Zeitraum: 
das Tauwetter von 1953 bis 1959 und die Verfolgungen unter Chruščёv von 1959 bis 1964 
(Simon 1970:203). Das Jahr 1945 markiert einen Wendepunkt in der Geschichte der 
Pfingstler, denn von da an begann für einige von ihnen ein gemeinsamer Weg mit den 
Evangeliumschristen/Baptisten. Die Zeit bis 1969 ist von den Bemühungen etlicher 
Pfingstgemeinden gekennzeichnet, eine legale Selbstständigkeit zu erlangen. Das Jahr 1969 
war ein Markstein auf diesem Weg, denn nun wurde es möglich, aus der Illegalität 
herauszutreten und sich autonom zu registrieren, ohne jedoch dem Allunionsrat beizutreten. 
Die Entwicklungen innerhalb dieser Zeitperiode werden in den folgenden Kapiteln dargestellt. 
                                                 
36  Smorodin und später auch Ivanov nahmen die neue Lehre an und nannten sich „Evangelische Christen im 
apostolischen Geist“: Христиане в Духе Апостолов – Christiane v Duche Apostolov. 
37  Diedrich (2007:17-19) unterteilt die Entwicklung in 12 Jahresschritte. In der vorliegenden Arbeit wird die 
historische Unterteilung jedoch an für die Pfingstbewegung maßgeblichen politischen Ereignissen 




Die letzte Periode dauerte von 1969 bis 1991. Sie ist gekennzeichnet durch eine Zeit der 
Stagnation, die Perestroika und die Religionsfreiheit. Zwischen dem Sturz Chruščövs 1964 
und der Festigung der Macht in den Händen Brežnevs gab es eine kurze Zeit der 
Liberalisierung (Diedrich 2007:258). Eine tiefgreifende Änderung wurde erst spürbar, als 
1985 Michael Gorbačёv Generalsekretär der Kommunistischen Partei wurde. Mit seinem 
Amtsantritt deuteten sich einige positive Entwicklungen im Verhältnis zwischen Staat und 
Kirche an. 
 
2.3.1 Die Anfänge der russischen Pfingstbewegung von 1911 bis 1921  
Viktorija Mel’nik (1985) unterteilt die russischen Pfingstkirchen aufgrund der Gründer- bzw. 
Leiterpersönlichkeiten in drei Richtungen – „smorodinskoe, voronaevskoe, schmidtovskoe 
(zapadnoukraiskoe)“ (:40) (auch Filimonov 1983:59; Usač & Tkačenko 2008:149; 
Pervomaiskij 1961:9; Lunkin 2004:114; Sovetov 2007:87; Nikol`skaja 2009:77). Im 
Folgenden wird das sogenannte „Smorodinzy“-Pfingstlertum beschrieben, welches nach 
seinem Leiter Nikolaj Petrovič Smorodin benannt wurde. 
Noch vor dem Ersten Weltkrieg erreichte die stark emotional geprägte Pfingstfrömmigkeit 
Russland durch einzelne Missionare aus Finnland38 und verbreitete sich vor allem unter den 
Baptisten und Evangeliumschristen, in deren eigenen Publikationen alsbald Warnungen vor 
dieser neuen Bewegung erschienen.39 Der norwegische Methodistenprediger Thomas Ball 
Barratt wurde 1906 während einer Reise durch Amerika vom Pfingstglauben erfasst und 
brachte diese Glaubensrichtung nach seiner Rückkehr mit nach Norwegen. Von dort 
verbreitete sie sich rasch in ganz Europa. 1911 hatten Barratt und der schwedische 
Pfingstpionier Levi Petrus im finnischen Helsingsfors und russischen St. Petersburg 
evangelisiert (Moskalenko 1973:41-45). In Helsingsfors kam es zu einer Begegnung mit dem 
fähigen evangeliumschristlichen Prediger Alexander Ivanovič Ivanov (1880-1935). Während 
des Aufenthalts von Barratt erhielten einige Gemeindemitglieder die Geistestaufe, jedoch gab 
es auch ausgesprochen negative Reaktionen.40 Ivanov nahm die neue Botschaft sofort an und 
formierte eine neue Gemeinde. Petrus und Barratt kamen regelmäßig nach Helsingsfors, um 
                                                 
38  Bis zur Oktoberrevolution 1917 gehörte das heutige Finnland dem russischen Staatsterritorium an. 
39  „Utrennjaja zvezda“ 1914 (15):2; „Baptist“ 1911 (13-14):23 (in Frančuk 2001:312, 314). 
40 Nach diesen Ereignissen bestellte der Vorsteher der Evangeliumschristen I.S. Prochanov den Leiter der 
Gemeinde aus Helsingsfors Ivanov zu sich nach St. Petersburg, um ihn von dem „falschen Weg“ 
abzubringen. Es kam zwischen ihnen zu lang anhaltenden Argumentationen und Diskussionen über die 
Lehren der Pfingstler, doch keiner von beiden war bereit, seine Glaubensansichten zu ändern. Das führte 




die wachsende Gemeinde zu unterstützen. Der engste Mitarbeiter von Ivanov war Nikolaj 
Petrovič Smorodin (1875-1953), ein ehemaliger Offizier der russischen Armee. 1915 
gründeten Ivanov und Smorodin eine Gemeinde in Wyborg, einer Stadt in der Nähe von St. 
Petersburg. Ihre Mitglieder können als die ersten Pfingstchristen auf russischem Boden 
bezeichnet werden41 (Nikol’skaja 2009:77; Sovetov 2007:97). Ivanov wurde nach einigen 
Monaten verhaftet und nach Udmurtien verbannt. Smorodin gründete und registrierte 1916 
eine neue Gemeinde in St. Petersburg. Im März 1916 besuchte der amerikanischer Missionar 
Andrej David Uršan St. Petersburg. Er brachte eine neue Lehre, die Lehre von „einem Gott – 
Jesus Only“. Uršan überredete Smorodin, alle Gemeindemitglieder neu auf den Namen Jesu 
zu taufen (Klibanov 1965:248-252; Sovetov 2007:102; Robek 2011:372-384).42 Smorodin und 
später auch Ivanov nahmen die neue Lehre an und nannten sich „Evangelische Christen im 
apostolischen Geist“. Im Jahre 1918 konnte ein Anhänger der „Christen im apostolischen 
Geiste“, Fadeev, zur Legalisierung der Bewegung beisteuern, da er Lenin persönlich kannte. 
Er initiierte die Registrierung der Gemeinde in St. Petersburg. 
Die „Evangelischen Christen im apostolischen Geist“ entwickelten eine sehr rege Mission 
in Moskau, im Baltikum, in Udmurtien und in Weißrussland. Besonders erfolgreich wirkten 
die Pfingstmissionare in Transkaukasien, wo sie unter den alteingesessenen, geistbewegten 
russischen Sektierern (Chlysten, Trjasunen, Prygunen, Molokanen, Duchoborcen) warben.43 
Ihre Methode bestand in der Aussendung ausgewählter Reiseevangelisten unter der Leitung 
von Smorodin. Diese Mission blieb aber ohne großen Erfolg und hatte auf die weiteren 
Entwicklungen keinen großen Einfluss. In den zwanziger Jahren ging Smorodin nach Polen, 
wo er seine Tätigkeit unter Ukrainern in Galizien entfaltete. Er versuchte erfolglos, die 
Beziehungen zu Voronaev zu unterhalten, auf dessen Missionstätigkeit noch ausführlicher 
eingegangen wird. Ivanov starb 1935 in Leningrad, Smorodin vereinigte seine Gemeinden 
1947 mit den Evangeliumschristen/Baptisten. Die stark dogmatische Entwicklung der 
„Christen im apostolischen Geist“ trug wesentlich dazu bei, dass sich die anderen Pfingstler 
von ihnen distanzierten und sie mehr und mehr isolierten. Die Erweckung endete und brachte 
den Vormarsch der Pfingstbewegung zum Stillstand (Lunkin 2004:107-113; Nikol’skaja 
2009:79; Sovetov 2007:102). 
                                                 
41  Sie trug den Namen „Christen des Pfingsten“ – „Христиане пятидесятницы.“ 
42 Moskalenko 1973:103-104; Graždan 1965:14-15; Prokudin 1962:6-7; Filimonov 1983:59; Nikol’skaja 
2009:77-79; Muchin 2005:121; Lunkin 2004:109-113; Hollenweger 1981:32; Frančuk 2001:326-329. 
43  Besonders erfolgreich war Ivan Efimov, der in Tiflis und Baku, im Kaukasus, in Kabardino-Balkarien und im 
Stavropol' Kreis Gemeinden gründete. Ignatij Kazačij missionierte fruchtbringend in der Ukraine und in 
Weißrussland (Frančuk 2001:326-329). 
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2.3.2 Entwicklungen in der Pfingstbewegung in der UdSSR von 1921 bis 1929 
Nachdem im vorigen Kapitel die Anfänge der russischen Pfingstbewegung allgemein 
beleuchtet wurden, widmet sich dieses Kapitel der Entwicklung in zwei speziellen Gebieten, 
die für die Pfingstbewegung in der UdSSR entscheidend war: Die Pfingstbewegung in der 
UdSSR unter der Leitung von Ivan Voronaev und die Pfingstbewegung in den 
westukrainischen Gebieten und in Weißrussland. 
2.3.2.1 Die Pfingstbewegung innerhalb der Sowjetunion 
Die stürmische Ausbreitung der Pfingstbewegung in Russland ist mit dem Namen Ivan 
Voronaev44 (1885-1937) verbunden, der als der Gründervater der russischen Pfingstbewegung 
gilt. In den Augen der Evangelikalen in der UdSSR (Smol'čuk 2006:4; Karev 1970 (5):33; 
Byčkov & Savčenko 1974 (6):30) und der sowjetischen, antireligiösen Kader (Moskalenko 
1973:45; Graždan 1965:15; Prokudin 1962:7)45 herrscht kein Zweifel darüber, dass Ivan 
Voronaev derjenige war, der die Pfingstbewegung in Russland einführte, organisierte und 
verbreitete.46 Seiner unbändigen Aktivität ist die theologische und strukturelle 
Gestaltwerdung der Bewegung zu verdanken. Mehr als acht Jahre trieb er die Arbeit voran, 
bis er 1930 in Odessa verhaftet und 1937 durch Bolschewisten ermordet wurde. 
Ivan Efimovič Voronaev wurde am 16. April 1885 in der Provinz Orenburg, Staniza 
Nepljuevskaja in Russland geboren und diente mit den Kosaken unter dem Zar.47 Kurz nach 
seiner Bekehrung predigte er 1908 in Baptistenkirchen in Irkutsk und Krasnojarsk. Die 
religiösen Verfolgungen veranlassten Voronaev 1911, Russland mit seiner Frau und seinen 
beiden Kindern zu verlassen. Über Harbin gelangten sie in die Mandschurei und anschließend 
weiter in die USA (Stricker 1996:173; Frančuk 2002:8-10; Durasoff 1969:68). 
In San Francisco wurde er Pastor einer russischen Baptistenkirche. Von 1912 bis 1915 
studierte er im „Theological Seminary“ in Berkeley, wobei er sich tagsüber dem Studium 
                                                 
44  In einer respektvollen und berührenden Art hat Frančuk einen Rückblick auf das Leben von Voronaev 
verfasst (2002:3-294). Auch der Sohn Voronaevs, Paul Voronaev, schrieb in seiner Biographie sehr viel über 
seinen Vater: Voronaeff, Paul. My Life in Soviet Russia: Thirteen Years, 1969. Weitere Veröffentlichungen: 
Usač & Tkačenko, Poslannik pjatidesjatnicy. K istorii pjatidesjatničeskogo dviženija, 2006; Goroško, Anton 
Voronaev, 1995. 
45  Belov 1978:51; Livšic 1961:135; Filimonov 1983:61; Garkavenko 1966:31. 
46  Auch englische und deutsche Forscher sind sich da einig: Durasoff (1969:67), Kolarz (1963:329); Fletcher 
(1985:41), Synan (2001:66), McGee (1997:709), Hollenweger (1981:31), Schmidgall (2006:1539), Diedrich 
(2007:386), Kahle (1978:255). 
47  Sein richtiger Name ist Nikita Petrovič Čerkasov. 1908, als er auf der Flucht war, gab ihm der baptistische 
Bruder Ivan Evimovič Voropaev in Aschchabad seinen Pass. Um sicher zu gehen, änderte er einen 
Buchstaben und aus Voropaev wurde Voronaev (Frančuk 2002:8; Usač & Tkačenko 2006:73; Fletcher 
1985:42). Dieses Detail taucht in keiner deutschen Veröffentlichung auf, obwohl das einer der wichtigsten 
Punkte war, die Atheisten Pfingstlern vorwarfen, um die Glaubwürdigkeit der Bewegung zu untergraben 
(Graždan 1965:15; Moskalenko 1973:46). 
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widmete und abends in einer Baptistenkirche weiterhin seinen Predigerdienst ausübte. 
Zugleich arbeitete er als Baptistenmissionar in Los Angeles (1913-1916) und später in Seattle 
(1916-1917) (Frančuk 2011:31-32), wo er das Kirchengebäude mit dem amerikanischen 
Prediger Ernest Williams, einem prominenten Führer der Assemblies of God, teilte. Dieser 
führte Voronaev in die pfingstliche Lehre ein (Usač & Tkačenko 2006:91; Stricker 
1996:173). Im Jahre 1917 zog Voronaev mit der Familie nach New York und diente bis 1919 
als Pastor der dortigen russischen Baptistenkirche. Seine Tochter Vera fing 1919 unter dem 
Einfluss der pfingstlichen Gottesdienste in der Glad Tidings Church an, in Zungen zu reden. 
Bald darauf erlebte auch Voronaev das „Reden in anderen Zungen, wie der Geist ihm 
auszusprechen gab“ (Durassoff 1969:52). Zusammen mit zwanzig russischen Baptisten, die 
die Geistestaufe mit Zungenreden erlebt hatten, gründete er am 1.7.1919 die erste russische 
Pfingstgemeinde in New York. Die Gottesdienste begannen in der Emmanuel Presbyterian 
Church, wo sich in den darauf folgenden Monaten eine wachsende Zahl von Russen, 
Ukrainern und Polen bekehrte und im Geist getauft wurde. Im Februar 1920 gründeten alle 
slawischen Pfingstgemeinden in den USA eine eigene Union und wählten Voronaev als 
Vorsitzenden. Somit begann für ihn eine spannende Zeit der Gemeindegründungen und der 
Organisation des Bundes (Usač & Tkačenko 2006:96-97; Frančuk 2002:15-21; Fletcher 
1985:41). 
Mitten in dieser Erweckungszeit folgte Voronaev dem Ruf Gottes, nach Russland 
zurückzukehren (Usač & Tkačenko 2006:97-103; Frančuk 2002:22). Am 15. Juli 1920 reisten 
die Familien Voronaev, Saplyšnych und Koltovič nach Konstantinopel in die Türkei, von wo 
aus sie drei Monate nicht weiterreisen durften. Hier besuchte Voronaev eine adventistische 
Gemeinde, die die Fußwaschung praktizierte. Dies beeindruckte ihn und seinen engsten 
Mitarbeiter Koltovič so sehr, dass sie es als ein Pflichtritual während des Abendmahls 
einführten.48 Im November 1920 reisten sie nach Burgas in Bulgarien ab, wo Voronaev einen 
kurzen, aber fruchtbaren Dienst ausübte.49 
 Erst am 12.08.1921 reiste Voronaev über Odessa in die Sowjetunion ein. Zunächst 
wirkte er vorwiegend in der Ukraine. Er wurde monatlich von der Russian Eastern European 
Mission in Chicago und der Glad Tidings Assembly of God in New York City unterstützt.50 
                                                 
48  Die Frau von Voronaev nennt das eine „türkische Spur“ (Frančuk 2002:24). Usač & Tkačenko (2006:112) 
nennen es eine „schicksalsträchtige Begegnung“. Lunkin (2004:131) spekuliert, ob Voronaev die 
Fußwaschung nicht in seiner Heimat Orenburg von Mennoniten übernommen hat. Diese These ist jedoch 
unhaltbar. 
49  Voronaev evangelisierte in zehn Städten innerhalb von neun Monaten. 18 Gemeindegründungen resultieren 
aus dieser Arbeit (Frančuk 2002: 25; Hollenweger 1989:226). 
50  Diese „kapitalistische“ Hilfe und Voronaevs regelmäßigen Berichte an die Amerikaner bildeten später die 
Grundlage für die Anklage der sowjetischen Regierung gegen den Pfingstführer und seine Inhaftierung. 
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In Odessa, einer Hafenstadt am Schwarzen Meer mit ihrer „großrussischen Orientierung und 
ihrer Offenheit für jegliche Modernisierung“ (Heyer 2003:151), fand Voronaev einen guten 
Nährboden für seine evangelistische Bemühungen. Der temperamentvolle Prediger mit 
großem organisatorischem Talent versammelte innerhalb von zwei Jahren 27051 Gläubige um 
sich (Frančuk 2002:36; Usač & Tkačenko 2006:125). Anfänglich kam die Mehrheit seiner 
rasch wachsenden Anhängerschaft aus den Gemeinden der Baptisten und 
Evangeliumschristen. Aber auch Tausende von Menschen, die der Bürgerkrieg entwurzelt und 
der Hunger getroffen hatte, fanden hier neues Leben (Fletcher 1985:44). 
 Voronaev reiste viel im Land umher. Er kam bis nach Leningrad und Moskau. 
Während der pfingstkirchliche Hauptsitz in Odessa durch Mitarbeiter betreut wurde, gründete 
Voronaev in einem phänomenalen Tempo Gemeinden in ganz Russland. Im September 1924, 
als es in der Ukraine schon mehr als 50 Gemeinden gab, berief Voronaev den I. 
Gebietskongress der „Christen evangelischen Glaubens“ in Odessa ein (Frančuk 2002:40; 
Usač & Tkačenko 2006:140-142). Im September 1925 nahm der II. Gebietskongress der 
„Christen evangelischen Glaubens“ in Odessa seine Arbeit auf. Die Zahl der Gemeinden 
belief sich zu der Zeit schon auf über 150, ihre Mitglieder auf über 10.000. Am 3. 9., d.h. am 
zweiten Tag des Kongresses, wurde beschlossen, die „Allukrainische Union der Christen 
evangelischen Glaubens“ zu gründen, mit Voronaev als erstem Vorsitzenden und Pavlov als 
seinem Stellvertreter (Frančuk 2002:47-54; Usač & Tkačenko 2006:153-155). Der erste 
Kongress der neu gegründeten Union wurde vom 21. bis 23. 9. 1926 in Odessa durchgeführt. 
Hier waren Vertreter aus verschiedenen Gebieten der UdSSR anwesend, aus Moskau, dem 
Ural, Sibirien und dem Kaukasus. Einige Gemeinden aus Sibirien berichteten davon, dass sie 
durch eigenes Bibelstudium zu pfingstlichen Positionen gelangt seien.52 1926 zählte die 
Union 250 Gemeinden mit insgesamt mehr als 15.000 Mitgliedern.  Sehr viele Gemeinden der 
Molokanen und Duchoborzen schlossen sich der Union an. Man einigte sich darauf, Bibel- 
und Dirigentenkurse zu organisieren. Die wichtigste Frage, die zu entscheiden war, war die 
Aussendung sogenannter „Unionsevangelisten“,53 die die Arbeit in der ganzen UdSSR 
koordinieren sollten. Schließlich wurden 30 Unionsevangelisten  eingesegnet und fünf Frauen 
                                                                                                                                                        
Einige seiner Mitarbeiter wurden von der Ost-Europäischen Mission aus Chicago finanziert (Graždan 
1965:16; Livšic 1961:135; Durasoff 1969:71). 
51  Unglaubliche Zahlen werden in deutschen und englischen Veröffentlichungen genannt: „innerhalb eines 
Jahres scharte Voronaev bis zu 1000“ (Hollenweger 1989:226) oder sogar 2000 (Zopfi 1987:4) Anhänger um 
sich. Fest steht, dass die Gemeinde in Odessa 1930 nur ca. 1000 Mitglieder (Frančuk 2002:37). Diese Gruppe 
setzte sich mehrheitlich aus Evangeliumschristen und Baptisten zusammen, die zu Pfingstgemeinden 
wechselten (Stricker 1995:201; Voronaev 1928 (3-4):32). Dieses Transferwachstum wird im Kapitel über das 
Gemeindewachstum näher beschrieben. 
52  Frančuk 2002:71-75. 
53 Союзный благовестник - Sojuznyj blagovestnik. 
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für den missionarisch-evangelistischen Dienst ausgewählt (Frančuk 2002:67-69; Usač & 
Tkačenko 2006:184-187). 
 Der II. Allukrainische Kongress, der vom 9. bis 12. Oktober 1927 in Odessa stattfand, 
sollte einen wichtigen Platz in der Geschichte der russischen Pfingstbewegung einnehmen. 65 
Delegaten und mehrere Gäste vertraten insgesamt 350 Gemeinden. Hier wurde am 13. 
Oktober die „Allsowjetische Union der Christen evangelischen Glaubens“ gegründet. Die 
Zahl der Gemeinden in der Ukraine belief sich bereits auf 350 mit über 17 000 Mitgliedern. 
Die Strukturierung ihrer Bewegung in Vereinigungen und einer Union bereitete den 
Pfingstlern erhebliche Mühe. Doch der Aufwand wurde von Erfolg gekrönt. Ebenso sollte die 
Frage nach der Ausbildung künftiger Mitarbeiter innerhalb der Sowjetunion durch 
Einrichtung von Bibelkursen gelöst werden. Restituiert in ihren gemeindlichen und 
missionarischen Aktivitäten und gefestigt in ihren Strukturen sahen die Pfingstler in Russland 
in die Zukunft. Der für das darauf folgende Jahr vorgesehene Kongress kam aufgrund 
politischer Geschehnisse nicht zustande (Frančuk 2002:83-120; Usač & Tkačenko 2006:204-
210). 
 Die Frage der Allsowjetischen Union musste für die junge Kirche von entscheidender 
Bedeutung werden. Voronaev und sein Sekretär Podlesnij wurden nach Moskau ausgesandt, 
um nötige Formalitäten zu erledigen. Sie bekamen grünes Licht in Moskau und Char‘kov, der 
damaligen ukrainischen Hauptstadt. Die Vorbereitungen für einen allsowjetischen Kongress 
liefen auf Hochtouren (Gluchovskij 2006:21). Doch aufgrund beginnender Repressionen und 
Verfolgungen fand diese Zusammenkunft nicht statt. Ende 1929 hat die „Allsowjetische 
Union der Christen evangelischen Glaubens“ ca. 400 Gemeinden mit ca. 25.000 Mitgliedern 
in ihren Reihen (Frančuk 2002:154). Außerdem gab es auch in anderen Regionen der UdSSR 
eine erhebliche Anzahl von unabhängigen Pfingstgemeinden.54 
 Voronaev, der von seiner Persönlichkeitsstruktur expansiv und aktiv missionarisch 
ausgerichtet war, hatte die Vision von einer interkonfessionellen Evangelisierung ganz 
Russlands. Dazu suchte er Verbündete, nicht nur unter Pfingstlern. 1923 suchte er Kontakt 
mit dem Leiter der Evangeliumschristen in Leningrad, Prochanov, der ihn sehr herzlich 
empfing, wenngleich er der neuen Lehre nicht zustimmte (:155). Auch mit dem Leiter der 
Evangelischen Christen im apostolischen Geist, Ivanov, und dem Leiter der große Gemeinde 
in Moskau von „Trezvenniki-Abstinenten“, Koloskov, führte er Gespräche, die fruchtlos 
blieben (2001:331-337). 
                                                 
54  Durasoff (1969:72) spricht sogar von 80.000 Pfingstchristen in Anlehnung an Donald Gee. Er schreibt, dass 
Gee diese Zahl 1936 nennt, wobei jede Überprüfung dieser Daten damals unmöglich war. Zu Recht schreibt 
Diedrich (2007:386), dass die Zahl übertrieben scheint. 
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2.3.2.2 Die Pfingstbewegung in den westukrainischen Gebieten und in Weißrussland 
innerhalb der polnischen Republik 
Um ein vollständiges Bild der Pfingstbewegung in der UdSSR zu erhalten, ist es notwendig, 
auch die Anfänge der Pfingstkirchen in Weißrussland und in den westukrainischen Gebieten 
zu betrachten (Mel’nik 1985:40-68; Smol‘čuk 2006:8-10; Frančuk 2001:348-624; Usač & 
Tkačenko 2008:152-162; Černov 2007:104-137; D’jačenko 2003:26-28). Diese Gebiete, die 
damals innerhalb der polnischen Republik lagen, sind für diese Studie deshalb wichtig, weil 
sie ab 1939, nach der Angliederung der ostpolnischen Gebiete an die Ukraine und 
Weißrussland, zu einem Aufschwung für die verfolgte Pfingstbewegung in der UdSSR 
beigetragen haben. 
 Ein charakteristisches Merkmal der Pfingstbewegung im damaligen Polen ist ihr 
„Mehrherdanfang“55 (Frančuk 2001:406), d. h. die Bewegung ging fast gleichzeitig von 
verschiedenen Predigern aus, die die Arbeit selbständig begannen, nicht untereinander  
verbunden waren und oft nicht einmal etwas voneinander wussten. Fast alle diese Prediger 
erlitten das gleiche Schicksal: Um ihre Familien zu ernähren, emigrierten sie nach dem ersten 
Weltkrieg in die USA. Dort hörten sie die Pfingstbotschaft und erfuhren ein Pfingsterlebnis. 
Anschließend kamen sie zurück in ihre Dörfer und verbreiteten die Pfingstbotschaft zuerst 
unter Verwandten, dann im Dorf und schließlich in umliegenden Dörfern (Mel’nik 1985:42). 
Diese missionarischen Aktivitäten riefen heftige Verstimmung bei den katholischen und 
orthodoxen Kirchenführern sowie beim Kirchenvolk und den Geistlichen auf dem Land 
hervor (D’jačenko 2003:28). 
 Ab 1919 erfasste die Pfingstbewegung die weißrussische und ukrainische Gebiet 
Polessje. Ihr Anfang in dieser Gegend ist mit den Namen und Tätigkeiten von Grigorij 
Kraskovskij, Stepan Jarmoljuk und Onufrij Mazalo56 verbunden. Anfang Juni 1920 kehrten 
drei in den Pfingstkreisen sehr bekannte Prediger aus Amerika in die malerische Landschaft 
auf Kremennetschine im Gebiet Ternopol zurück: Porfirij Il'čuk, Trofim Nagornyj und Iosif 
Antonjuk.57 Der jüngste unter ihnen, Porfirij Il'čuk, wurde als ihr Führer anerkannt. Er galt als 
ein Mensch großer Weisheit, da er in den USA zwei Jahre Bibelschule absolviert hatte 
(Frančuk 2001:364). Zudem zeichnete er sich als begnadeter Organisator und begabter 
Prediger aus. Trotz der Schwierigkeiten seitens des Staates und Verfolgungen aus dem Lager 
der orthodoxen Kirche, strebten sie unbeirrt auf ihr Ziel hin: Die Verbreitung des „vollen 
Evangeliums“ (Nagornyj 1937 (3-4):30). Ab 1920 nahm Il'čuk Kontakt zu den US-
                                                 
55  Mногоочаговое начало – mnogoočagovoe načalo. 
56  Einzelheiten zu den Biographien in Frančuk 2001:354-361. 
57  Einzelheiten zu den Biographien in Frančuk 2001:361-386. 
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amerikanischen Missionaren Wilhelm Fetler und Boleslav Geze auf, die in Warschau unter 
Slaven und Deutschen missionierten. Es gab Regionen, in denen die Pfingstbewegung 
merkbar Fuß gefasst hatte. So war in Wolhynien58 die Mission der Pfingstler besonders zu 
spüren.59 Es war an der Zeit, eine polnische Union zu gründen oder wenigstens eine 
pfingstliche Konferenz durchzuführen. Die Frage der Einheit lag den Brüdern am Herzen. 
Vom 1. bis 3. Mai 1924 fand in Kremenez der I. Kongress der Pfingstler statt, auf dem Ivan 
Geris, Porfirij Il‘čuk, Trofim Nagornyj, Iosif Antonjuk und andere anwesend waren 
(Smol‘čuk 2006:25; Frančuk 2001:386-394). Dieser Kongress war von großer Bedeutung: die 
Satzung der neu entstandenen Kirche wurde festgelegt, die Glaubenslehre und die Regeln des 
kirchlichen Lebens bestimmt. Ferner wurde eine polnische Pfingstunion mit Ivan Geris als 
Vorsitzendem gegründet. Am 29. Februar 1928 wurde unter der Leitung von Geris der II. 
Kongress „Evangelischen Christen heiliger Pfingsten“ durchgeführt (Frančuk 2001:406-417). 
Diese beiden Kongresse mobilisierten viele Pfingstler, wenngleich ihre Wirkung lokal 
begrenzt war – nur ein Teil der Gemeinden aus Wolhynien und Weißrussland wurden 
vertreten. Im nächsten Kapitel geht es um Gustav Herbert Schmidt und „Russian and Eastern 
European Mission (REEM)“, durch die eine neue Phase der Pfingstbewegung innerhalb der 
polnischen Republik eingeleitet wurde.60 
2.3.3 Der Vernichtungskampf gegen die Kirchen in der Zeit von 1929 bis 1945 
Innerhalb dieser Periode trat der von der atheistischen Partei abhängige Staat eine Welle der 
Unterdrückung und Verfolgung des Glaubens los, wie sie die Geschichte der Christenheit 
bislang bis auf wenige Ausnahmen nicht gekannt hatte und die die Vernichtung jeder Religion 
zum Ziel hatte. Der Bericht über die Jahre zwischen 1929 und 1935 wird in der amtlichen 
Geschichte der Evangeliumschristen und Baptisten mit der vielsagenden Formel 
„Glaubensprüfung“ überschrieben (Istorija 1989:221), aber die Verfolgungszeit erstreckte 
sich bis in den Zweiten Weltkrieg. 
                                                 
58  Wolhynien ist eine Landschaft in der nordwestlichen Ukraine. 
59  Mel’nik zeigt am Beispiel der Gemeinde in Kremenez zahlenmäßiges Wachstum. 1924 hatte die Gemeinde 21 
Mitglieder, 1933 bereits 398 (1985:78). Das ist ein prozentuales Wachstum von unglaublichen 1895% in 
neun Jahren. Erstaunt stellt Mel’nik fest, dass der prozentuale Anteil der Männer und Frauen in der 





2.3.3.1 Terror in der Sowjetunion 
Die Politik der sowjetischen Kommunisten gegenüber den Pfingstlern war seit der Gründung 
der UdSSR ambivalent und schwankend, anfangs aber offensichtlich nicht von den gleichen 
Vernichtungswellen geprägt, wie die Orthodoxen von den Bol'ševiken erlebten. Einerseits 
wurden Pfingstler genauso wie die Bol'ševiken früher von der Orthodoxen Kirche verfolgt. 
Andererseits sahen sie in Pfingstlern die Handlanger des amerikanischen Imperialismus und 
damit Gegner an der ideologischen Front. Letztendlich fiel die Pfingstbewegung aber ebenso 
der Vernichtung anheim wie alle anderen Konfessionen. 
 Am 7.1.1930 wurde Voronaev mit einigen Präsidiumsmitgliedern verhaftet. Nach 
sechsmonatiger Untersuchungshaft wurden er und einige andere wegen Hochverrats zu acht 
Jahren Haft verurteilt und unter unmenschlichen Bedingungen nach Sibirien verfrachtet 
(Voronaeff 1969:32-42). Keiner der Leiter der Pfingstkirche entging der Festnahme. Es kam 
zu Zwangsumsiedlungen und Verbannungen, die einige Betroffene das Leben kostete. Die 
Leiter wurden unter geheime oder öffentliche Aufsicht gestellt, der Spionage beschuldigt, 
Literatur und Finanzmittel beschlagnahmt. Zusammenkünfte trieb man auseinander, 
Versammlungsräume wurden geschlossen. Nach den leitenden und verantwortlichen Brüdern 
wurden auch die Ehefrauen und zum Teil die Kinder den gleichen Repressalien unterworfen. 
Schließlich traf es auch die einfachen Gemeindeglieder vor Ort. Viele Opfer verschwanden  
spurlos und kehrten nie mehr zurück (Frančuk 2002:180-211). Die Pfingstler zogen sich 
weithin in den Untergrund zurück. Der neu entfachte Glaube war in die Katakomben 
gegangen und lebte in der individuellen Frömmigkeit, im Herzen der Christen, und in ihren 
Familien fort.61 
 Zunehmend wurde die Arbeit der Leitungsgremien durch Verhaftungen paralysiert. 
Nach der Verhaftung von Voronaev und fast allen anderen Leitern schien die 
Pfingstbewegung im Chaos zu versinken und dem Ende ihrer äußeren Existenz 
entgegenzugehen. Ein katastrophaler personeller Rückgang auf der Leitungsebene schien die 
Struktur der neuen Bewegung zu zerstören. Die Verfolgung stellte die Pfingstkirche vor eine 
neue Situation, auf die sie nicht vorbereitet war. Die Person Voronaevs war, wie sich später 
herausstellte, nicht ersetzbar. Ein Leiter von gleicher Bekanntheit in pfingstlichen Kreisen und 
gleicher Autorität bei den Gläubigen war in der ganzen UdSSR nicht vorhanden. Nach der 
Verhaftung Voronaevs fehlte innerhalb der Bewegung die zusammenhaltende Kraft. Der 
                                                 
61  Kolarz (1963) schreibt: „In den dreißiger Jahren gibt es kein Zeugnis einer Tätigkeit der Pfingstbewegung, 
aber es ist sicher, dass viele der durch Voronaev im evangelischen Eifer gegründeten Gemeinden weiterhin 
bestanden“ (:329). Fedorenko (1965:178) gebraucht für die Existenz der „Smorodincy“ - Christen im 
Apostolischen Geist den Ausdruck „glubokoe podpol’e“- tiefer Untergrund. 
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Terror traf die Leiter der Pfingstbewegung in der Sowjetunion wie ein Blitz aus heiterem 
Himmel, sie waren darauf überhaupt nicht vorbereitet und hatten keinen Plan für die Existenz 
des Pfingstlertums unter den neuen Bedingungen. 
 Wie aber fand die Pfingstkirche ihren Weg durch die Zeiten des Kirchenkampfes, dem 
sie in den Jahren von 1929 bis 1945 in ganzer Heftigkeit ausgeliefert war? Die 
Untergrundkirche rang darum, die Beziehungen zwischen den Gemeinden intakt zu halten. 
Immer wieder fanden sich Christen, die trotz Angst vor Verhaftungen die inhaftierten Leiter 
ersetzten, die Gemeinden aus dem Untergrund leiteten und sogar neue Gemeinden gründeten. 
Die Entwicklung des Gesamtbundes ab dem Jahr 1930 ist im Einzelnen unklar. Der Bund 
konnte nach 1930 seine Arbeit nur sehr beschränkt fortführen.62 
 Für eine kurze Zeit übernahm nun Mitrofan Ivanovič Bondarenko mit Ivan Iosifovič 
Slavik die Leitung der Gemeinde in Odessa (Frančuk 2002:202). Bondarenko unternahm 
Reisen in die Gemeinden und versuchte unter fast unmöglichen Umständen die Struktur der 
zerschlagenen Bewegung wiederherzustellen. Er wurde 1932 in Moskau verhaftet und zu 
zehn Jahren Lagerhaft verurteilt, zusammen mit der Frau Voronaevs, Katharina, Pastor Josif 
Slavik und anderen. Zwischen 1929 und 1932 wurden sämtliche Gebetshäuser der 
Pfingstbewegung nacheinander geschlossen (Frančuk 2002:181). Ab 1930 übernahm Gavril 
Gavrilovič Ponurko, ein ehemaliger Prediger der Evangeliumschristen, die Leitung der 
Untergrundkirche. Sein engster Mitarbeiter war Michail Sidorovič But. Das organisatorische 
Zentrum wurde von Odessa nach Dnepropetrovsk verlagert, dem Wohnsitz beider Leiter. 
Unter sehr schwierigen Bedingungen versuchten die älteren Leiter, um jeden Preis irgendeine 
Ordnung zu etablieren, um die Disziplin, die Organisation, die Zentralisierung sowie den 
Verkehr zwischen Gemeinden zu sichern. Ponurko versuchte seiner Kirche wieder ein, den 
Umständen angepasstes, geistliches Leben zu ermöglichen. In den schwierigen Verhältnissen 
der dreißiger Jahre nahm er sein Amt treu wahr, er besuchte sogar verwaiste Gemeinden. Sein 
Wirken wurde 1935 jedoch zum zweiten Mal durch eine Festnahme unterbrochen (Frančuk 
2002:274-280; Usač & Tkačenko 2006:369-372). Der Prozess der Selbstisolierung der 
Gemeinden und ihres Zerfalls in kleine Gruppen begann. Unter den damaligen Gegebenheiten 
war es unmöglich diese Entwicklung aufzuhalten, besonders nach 1932, als But und 
Ponomarčuk verhaftet wurden. 1935 wurde auch Gavril Ponurko erneut festgenommen.63 
Seitdem war der Bund der Christen Evangelischen Glaubens praktisch außer Funktion. Die 
Pfingstkirche verlor ihren Status als juristische Person, sie verschwand damit als Institution 
                                                 
62  Frančuk nennt dieses Kapitel die „Zerschmetterung der Pfingstunion“ (Разгром союза – razgrom sojuza) 
(2002:194-201). 
63  1930 wurde Ponurko zum ersten Mal verhaftet, kam aber nach drei Monaten frei (Frančuk 2002:274). 
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aus dem öffentlichen Leben und existierte nur noch in der Gestalt einzelner Gemeinden im 
Untergrund. Sie war nach 1935 regelrecht enthauptet. In einigen Gemeinden und Gruppen 
begannen die ungesunden, pseudogeistliche Erscheinungen anzuwachsen. Einige Gemeinden 
überbetonten die Geistesgaben, besonders die Prophetie. Sie wurde zum Machtinstrument in 
der Hand von  Propheten oder Gemeindeleitern, die durch eine bestimmte Interpretation ihre 
Interessen in der Gemeinde durchsetzten.64 In anderen Kreisen verpflichteten sich junge Leute 
der Ehelosigkeit und die bereits Verheirateten vereinbarten, eine „Josephsehe zu führen (Gula 
2006:50-51). Angesichts der Tatsachen klingt es fast unglaublich, dass es zu dieser Zeit des 
Terrors und des inneren Zerfalls sowohl Gemeindewachstum als auch neue 
Gemeindegründungen gab (Frančuk 2002:280; Nikol’skaja 2009:120-121) Dies war 
unerschrockenen Menschen zu verdanken, die die Auseinandersetzung mit den sowjetischen 
Behörden und eine mögliche Verhaftung nicht scheuten. 
 Zusammenfassend ist zu sagen, dass das Ziel der b. Partei, die Kirche zu zerstören, im 
Blick auf die äußeren, sichtbaren Strukturen um das Jahr 1940 fast vollständig erreicht 
worden war.65 Das Weiterleben des Glaubens in den Menschen hingegen war eine andere 
Sache.66 Die wiedergeborenen Brüder und Schwestern aller protestantischen Denominationen 
versammelten sich weiterhin unter höchster Geheimhaltung. Das war die Periode der 
härtesten Erprobung der Pfingstbewegung. Doch der Vernichtungsfeldzug gegen die 
Pfingstler hatte noch nicht seinen Höhepunkt erreicht. 
2.3.3.2 Die Pfingstbewegung der westukrainischen Gebiete und Weißrussland   
innerhalb der polnischen Republik bis 193967 
Schon 1928 arbeiteten die Mitarbeiter der REEM  in Polen auf das Ziel hin, eine große Zahl 
von Pfingstgemeinden zu vereinigen, die dem Bündnis unter der Leitung von Ivan Geris noch 
nicht beigetreten waren. Sie wollten das Bündnis von Grund auf neu gestalten sowie 
ukrainische, polnische, weißrussische, deutsche und russische Gemeinden zusammen unter 
einer allgemeinen Führung vereinigen. Im Fokus stand die Aufgabe, volle Übereinstimmung 
in den Fragen der pfingstlichen Glaubenslehre zu erreichen sowie die nötige geistliche 
                                                 
64  Die Überprüfung der Prophetie anhand des Wortes Gottes wurde versäumt; die Botschaften wurden als 
unmittelbar von Gott inspiriert und somit als unfehlbar und unhinterfragbar hingestellt (Frančuk 2002:280). 
65   In der gesamten Sowjetunion in ihren Grenzen vor 1939 waren zwischen 100 und 350 geöffnete Kirchen der 
ROK übrig geblieben (Pospelovskij 1995:168). Ende 1937 gab es keinen aktiv tätigen lutherischen Pfarrer 
mehr in der Sowjetunion. Sie waren ausgereist, in Haft oder bereits ums Leben gekommen (Diedrich 
2007:161). 1938 gab es keinen katholischen Priester mehr, der seinen Dienst verrichten konnte (:154). 
66  Die Volkszählung von 1937 zeigte, dass es offiziell ungefähr 30 Millionen Orthodoxe im Sowjetreich gab 
(wahrscheinlich war die Zahl wesentlich höher, weil viele ihren Glauben verschwiegen hatten). Das erregte 
den Zorn der verantwortlichen Funktionäre maßlos (Diedrich 2007:150). 
67  Mel’nik 1985:40-68; Smol'čuk 2006:8-10; Frančuk 2001:348-624; Usač & Tkačenko 2008:152-162; Černov 
2007:104-137; D’jačenko 2003:26-28; Krüger 2011. 
61 
 
Erziehung und die biblische Ausbildung im Kreis der Gläubigen aufzubauen. Gustav Herbert 
Schmidt (1891-1958) und Arthur Bergholz (1902-1958) begannen zusammen mit Ivan Geris 
und der Führung der Union nach der Erweiterung der Aufgaben des Bündnisses über deren 
praktische Umsetzung zu verhandeln. Erst ab 1929 konnte an den eigentlichen 
organisatorischen Aufbau des Bundes und die Herstellung einer besseren Kommunikation 
gearbeitet werden. In dieser Zeit ist von stürmischem Wachstum einzelner Gemeinden, von 
der Neugründung von Gruppen und Gemeinden und von Massentaufen die Rede. 
 Der erste gesamtpolnische Kongress russischer, polnischer, ukrainischer, 
weißrussischer und deutscher Gemeinden fand am 5. Mai 1929 statt (Bergholz 1929 (1):3). 
Hier wurde gleichzeitig die „Union der Christen evangelischen Glaubens“68 mit Bergholz als 
erstem Vorsitzenden gegründet. Es wurde beschlossen,  Bibelkurse in Danzig zu organisieren 
und eine eigene Zeitschrift mit dem Titel „Primiritel“ in russischer Sprache herauszugeben69. 
Gustav Herbert Schmidt war verantwortlich für diese beiden Aufgaben (Frančuk 2001:430-
431). In regelmäßigen Abständen wurden von da an Kongresse durchgeführt, auf denen auch 
das zahlenmäßige Wachstum der neuen Bewegung bekannt gemacht wurde. Bergholz war 
über mehrere Jahre hin Vorsitzender der Pfingstbewegung in Polen, dazu viele Jahre erster 
Pastor der Pfingstgemeinde in Litzmannstadt (Łódź) (Jeske 1967:54). Die Union wurde in 15 
Gebiete unterteilt, die die neue Struktur darstellten. Zunächst wurde Danzig das geistliche 
Zentrum der in Polen, der Westukraine und Weißrussland beheimateten Pfingstler (Frančuk 
2001:423). Der 7. Kongress wurde vom 24. bis 26. 9. 1937 in Łódź durchgeführt. 50 
Delegaten und 20 Gäste hörten verschiedene Beiträge und Berichte aus den Gemeinden. Sie 
ahnten nicht, dass es der letzte Kongress polnischer Pfingstgemeinden sein würde. Den 
nächsten Kongress plante man für den Herbst 1939 – der Ausbruch des Zweiten Weltkrieges 
machte diese Pläne jedoch zunichte (Frančuk 2001:557). 
 Einen bedeutenden Beitrag sowohl zur Festigung der Pfingstbewegung in diesen 
Gebieten als auch für die Entwicklung der pfingstlichen Theologie leistete die Bibelschule in 
Danzig unter der Leitung von Schmidt. Als diese Schule im Jahre 1939 für immer geschlossen 
wurde, hatten mehr als 360 Personen die Ausbildung absolviert (Frančuk 2001:577-578). 
                                                 
68  Союз Христиан Веры  Евангельской - ХВЕ (Sojuz Christian Very Evangel'skoj – ChVE). 
69  Außerdem wurden ab 1935 zwei weitere Zeitschriften herausgegeben: „Evangel`skiy Golos“ in ukrainischer 
Sprache und „Prsyster“ in polnischer Sprache (Frančuk 2001:557). Prokudin (1962:8) analysiert die 




2.3.3.3 Die Entwicklung in den okkupierten Gebieten – die Pfingstkirche im 
deutschen Reichskommissariat Ukraine (1941-1943) 
Am 22. Juni 1941 rückten deutsche und rumänische Truppen in die Sowjetunion ein und 
besetzten innerhalb weniger Monate fast den ganzen westlichen Teil. Die Kirchenpolitik des 
Reichskommissariats zeigte gegenüber Pfingstlern keine konsequente Linie. Die deutschen 
Eroberer verhielten sich nach dem Einmarsch in die Sowjetunion gegenüber der Kirche 
ambivalent70: Einerseits wurden Bethäuser in größerer Zahl registriert und wiedereröffnet, 
andererseits wurden westukrainische Christen der Zusammenarbeit mit Partisanen beschuldigt 
und verfolgt (Frančuk 2002:360; Černov 2007:117). Unmittelbar nach der Besetzung entstand 
die Pfingstkirche neu. Pfingstleiter meldeten sich bei den deutschen Ortskommandaturen und 
erwirkten die Erlaubnis zum Gottesdienst. Damit war die Bewegung neu konstituiert 
(D’jačenko 1999:11). 1943 wurde die Pfingstbewegung in der Westukraine und Weißrussland 
als „Konsistorium der Christen evangelischen Glaubens“ registriert. Nach deutscher 
Terminologie71 wurde Ivan Pan‘ko zum Bischof ernannt und sein engster Mitarbeiter Sergej 
Vaškevič zum Generalsekretär (Prokudin72 1962:16-20; Gluchovskij 2006:244). 
 Die Zeit der deutschen Besetzung war für die Pfingstler in der Ostukraine eine Periode 
relativer Freiheit, die in den okkupierten Gebieten zur Wiederbelebung des Glaubens und zur 
Wiederherstellung der Strukturen führte. Während der deutschen Besatzung konnte sich die 
Pfingstkirche neu organisieren und ihre Anhängerschaft wieder rasch vermehren. Ponurko 
war die wichtigste Integrationsfigur, die die Kirche vor Spaltungen bewahrte. Nach der 
Erneuerung des Gemeindelebens – die Zahl der Kirchen betrug im Jahre 1942 etwa 200 mit 
ca. 5.000 Mitgliedern – folgte die Wiederherstellung der strukturellen Ordnung (:357, 362). 
Die Zahl der neueröffneten Gemeinden im Jahre 1943 belief sich auf 152, die insgesamt 6.600 
Pfingstler vereinten (:363). Am 1. November 1942 trafen sich die Leiter der Pfingstbewegung 
in der Ukraine zu einem Kongress in der Heimatstadt Ponurkos, Pjatichatki. Hier wurde die 
„Episkopale Kirche der Christen evangelischen Glaubens“ gegründet. Ponurko wurde zum 
Bischof ernannt, seine engsten Mitarbeiter Dmitrij Ivanovič Ponomarčuk und Afanasij 
                                                 
70   Für die Ukraine lassen sich allgemein zwei Richtungen ausmachen: die ukrainefeindliche von Erich Koch 
und der SS und die ukrainefreundliche des Reichministeriums Ost unter Rosenberg und der deutschen 
Abwehr (Heyer 2003:239). 
71  Zuvor trugen die leitenden Pastoren keine Titel, da die Pfingstbewegung bisher nicht episkopal organisiert 
war. Mit der Okkupation wurde die Pfingstbewegung zur Übernahme der in Deutschland üblichen 
Bezeichnungen wie Bischof und Generalsekretär gezwungen (Frančuk 2002:334-335; Usač & Tkačenko 
2008:178; D’jačenko 1999:12). 
72  Auf fünf Seiten beschreibt Prokudin die Tätigkeit von Pan’ko während des Krieges mit dem Ziel zu 
beweisen, dass er mit Faschisten kollaborierte und 1950 die gerechte Strafe dafür bekam (25 Jahre Haft). Mit 




Ivanovič Bidaš zu seinen Stellvertretern und Bischöfen (:355-356). Jedenfalls konnte sich die 
Pfingstkirche durch die politischen Ereignisse in diesen Jahren stabilisieren. Das Ergebnis der 
zweieinhalb Jahre deutscher Besatzung der Sowjetunion lässt sich für die Pfingstbewegung 
folgendermaßen zusammenfassen: Überall erfolgte die entscheidende Wendung zum Aufbau 
der Kirche.73 Meigen (1991) stellt fest: „Während der deutschen Besatzung konnte sich die 
russische Pfingstbewegung neu organisieren und ihre Anhängerschaft wieder rasch 
vermehren“74 (:10). 
 Als die sowjetischen Truppen 1944/45 in die zeitweilig von den Deutschen besetzten 
Gebiete zurückkehrten, wurden dort auch die alten Verhältnisse wiederhergestellt, die 
Kirchen geschlossen, alle Äußerungen religiösen Lebens unterdrückt und die Leiter rigiden 
Verfolgungen unterworfen. Der Wechsel der Verhältnisse an der Front stürzte die neu 
aufgebaute Kirche in eine tiefe Krise. Im November 1944 organisierten Pan’ko und seine 
Mitarbeiter in Vilnius einen Kirchenrat75 mit dem Ziel, Pfingstler in Weißrussland, der 
Ukraine und Litauen zu vereinigen (Prokudin 1962:19). Ponomarčuk und Kuz‘menko aus der 
östlichen Ukraine wurden 1945 nach Moskau eingeladen, um die Einheit mit den  
Evangeliumschristen/Baptisten vorzubereiten (Frančuk 2002:346). 
2.3.3.4 Fazit 
Die Zeit zwischen 1929 und 1945 ist durch zwei gegensätzliche Entwicklungen 
gekennzeichnet: den Vernichtungskampf gegen die Pfingstler in den dreißiger Jahren und die 
Wiederherstellung der Pfingstgemeinden in der Zeit des Krieges. Die äußerlich besiegte 
Pfingstkirche erholte sich nach der Verfolgung sehr schnell und etablierte während des Kriegs 
eine stabile Struktur. Sie stand vor ganz neuen Herausforderungen und die Geschichte zeigt, 
dass sie auf diese nicht vorbereitet war. 
 
                                                 
73  Gleichermaßen lässt sich dies über die katholische und orthodoxe Kirche sagen (Heyer 2003:291). 
74  Auch in der restlichen UdSSR wurde der Glaube angesichts der Kriegsnöte wieder stärker. Die Menschen 
fanden sich zu regelmäßigen Gebeten zusammen und es wurden neue Gemeindemitglieder gewonnen. In den 
Deportationsgebieten entstanden in den 40er Jahren viele Pfingstgemeinden. Graždan (1965:26) berichtet 
über eine Pfingstgemeinde in Pavlodar, die über 200 Mitglieder zählte. Die illegalen Gebetskreise in den 
Deportationsgebieten der Deutschen setzten sich aus Mitgliedern aller protestantischen Gruppierungen 
zusammen: aus Baptisten, Evangeliumschristen, Adventisten, Pfingstchristen – aber auch aus lutherischen 
und mennonitischen Brüdern (Diedrich 2007:195). Niemand fragte, welcher Richtung der Einzelne angehöre. 
Als nach dem Ende der Deportation der Repressionsdruck nachließ und man wieder in größerer Freiheit 
religiöses Leben gestalten konnte, lösten sich die Gebetskreise wieder auf: Das Zungenreden der Pfingstler 
bildete eine unüberwindbare Trennungslinie. 
75   Республиканский церковный совет - respublikanskij zerkovnyj sovet. 
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2.3.4 Die Pfingstbewegung in der UdSSR von der Augustübereinkunft bis zur 
autonomen Registrierung (1945 – 1969)  
Zwei gegensätzliche Entwicklungen charakterisieren diesen Zeitraum: das Tauwetter von 
1953 bis 1959 und die Verfolgungen unter Chruščёv von 1959 bis 1964 (Simon 1970:203). 
Für die Pfingstbewegung in der UdSSR brachte das Jahr 1945 eine Wende in ihrer 
Geschichte. Von da an begann für einige Pfingstler ein ganz neuer Weg, den sie nun nicht 
mehr alleine, sondern gemeinsam mit den Evangeliumschristen/Baptisten gingen. Die 
Vereinigung mit den Evangeliumschristen/Baptisten hinterließ tiefe Spuren. Die Pfingstler 
standen vor der Wahl: Eintritt in den Allunionsrat oder Illegalität. Die Zeit bis 1969 ist von 
den Bemühungen einiger Pfingstler gekennzeichnet, eine legale Selbstständigkeit zu erlangen. 
Es war eine schwierige Zeit. Doch das Jahr 1969 markiert wieder einen Wendepunkt: es war 
nun möglich, aus der Illegalität herauszutreten und sich autonom zu registrieren, ohne jedoch 
dem Allunionsrat beizutreten. Die verschiedenen Entwicklungen innerhalb dieser Zeitperiode 
werden in den folgenden Kapiteln dargestellt. 
2.3.4.1 Die im AUREChB registrierte Pfingstbewegung 
Die Sowjetmacht plante während des Zweiten Weltkrieges eine völlige Umgestaltung der 
kirchlichen Verhältnisse (Diedrich 2007:176; Nikol’skaja 2009:122-123). Durch den Einsatz 
verschiedener staatlicher Druckmittel erwirkte sich die Staatsmacht in den 
Evangeliumschristen und Baptisten eine gewisse Kooperationsbereitschaft. Die Verbände der 
Baptisten und der Evangeliumschristen wurden 1944 auf staatlichen Druck im „Allunionsrat 
der Evangeliumschristen/Baptisten (AUREChB)“ zusammengeführt (Diedrich 2007:199; 
Nikol’skaja 2009:123; Sawatsky 1981:86-87; Puzynin 2011:341). In der Folgezeit vermochte 
der Allunionsrat weitere freikirchliche Strömungen unter seinem Dach zu vereinigen, doch 
das wichtigste Ereignis in diesem Zusammenhang war die sogenannte „August-
Übereinkunft“. Dazu waren I.K. Pan‘ko und S.I. Vaškevič als Vertreter von Pfingstgruppen 
aus Weißrussland und A.I. Bidaš mit D.I. Ponomarčuk aus der Ukraine nach Moskau 
gekommen. In komplizierten  Beratungen vom 19. bis zum 25. August führten sie zusammen, 
was „nicht zusammengehört“ (Diedrich 2007:202): die freikirchlichen Bewegungen, die aus 
der pietistischen Tradition stammten, mit ihrem pfingstlich enthusiastischen Charakter. Dass 
die typisch pfingstlichen Ausdrucksformen wie Zungenrede, aber auch die anderen Gaben des 
Geistes sowie die Fußwaschung einer Integration mit den verhältnismäßig nüchternen, 
rationalen Evangeliumschristen und Baptisten entgegenstanden, erklärt sich von selbst. Die 
Vertreter der Pfingstbewegung konferierten so lange, bis sie alle Voraussetzungen für einen 
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Vereinigungsakt erfüllen konnten.76 Besonders in Bezug auf die Geistestaufe, die 
Fußwaschung und die Glossolalie einigten sie sich auf Kompromissformeln,77 die alle 
Vertreter unterschreiben konnten. 
 In den Gemeinden begann ein schwieriger Prozess, um diese Einheit zu 
verwirklichen.78 Einfacher war es in den westukrainischen Gebieten, wo oft ganze 
Pfingstgemeinden dem Allunionsrat beigetreten waren (Belov 1968:23; Frančuk 2003:159). 
Viel schwieriger war die Situation in der Ostukraine – die Pfingstler traten meistens in die 
Gemeinden der Evangeliumschristen/Baptisten ein und bekamen offen zu spüren, dass sie 
nicht willkommen waren79 (Frančuk 2003:224-225). Bald jedoch zeigte sich ein erheblicher 
Widerstand80 gegen den Einigungsakt, vor allem von Seiten der Anhänger Voronaevs. 
Besonders schroff lehnte Bischof Afanasij Bidaš es ab, dem eingeschlagenen Weg zu folgen. 
Viele Gemeinden schlossen sich ihm an. 
 Auf lokaler Ebene waren die Reaktionen auf die Vereinigung unterschiedlich. Die 
einen vollzogen die Einheit mit feierlichen Gottesdiensten. Laut offiziellen Verlautbarungen 
war das die Mehrzahl der Gemeinden (Karev 1947 (1):60). Diese Gemeinden wanden sich 
damit aus der Grauzone der Illegalität heraus. Andere warteten ab. Schließlich waren da noch 
Gruppen und Gemeinden, die die Vereinigung entschieden ablehnten. Der Drang nach einer 
Verwirklichung der Einheit verstärkte sich von Jahr zu Jahr. Der Allunionsrat zwang seine 
Presbyter zum Handeln. Nach zehn Jahren offener und wiederholter Übertretung des 
Abkommens vom August 1945 musste Präsident Židkov (1955 (1)) strenge Maßnahmen 
gegen diejenigen ergreifen, die immer noch öffentlich in Zungen redeten. Er veranlasste ihren 
                                                 
76   Bei dieser Entwicklung reifte ein Problem heran, das sich erst in der Folge mit seinem ganzen Gewicht 
zeigen sollte: die Registrierung. 
77   Punkt 5: Beide Seiten verstehen, dass die Fülle der Kraft vom Himmel, von welcher in Apg. 1,8 die Rede ist, 
sich sowohl durch, als auch ohne das Zeichen der Zungenrede äußern kann. Punkt 6: Beide Seiten erkennen 
auf der Grundlage der Heiligen Schrift an, dass Zungenrede nur eine Gabe des Heiligen Geistes von vielen 
ist, nicht allen, sondern nur einigen gegeben (1. Kor. 12, 4-11). Punkt 7: Beide Seiten erkennen an, dass 
unbekannte Zungen ohne Auslegung fruchtlos sind. Gemäß den Worten des Apostel Paulus über die 
Unfruchtbarkeit von unbekannten Zungen in Abwesenheit eines Auslegers haben sich beide Seiten 
einverstanden erklärt, sich von Zungenrede in öffentlichen Versammlungen zu enthalten. Punkt 10: 
Hinsichtlich der Tatsache, dass Evangelische Christen und Baptisten die Fußwaschung nicht praktizieren, 
empfiehlt die gegenwärtige Übereinkunft, die ChEV möge eine Aufklärungsarbeit durchführen, um ein 
gemeinsames Verständnis mit den Evangelischen Christen und den Baptisten in Bezug auf diese Frage zu 
erlangen, eine einheitliche Form in der Ordnung des Gottesdienstes anstrebend. 
78  Am 2. April 1947 trat noch die kleinere pfingstlerische Gruppe der „Christen im apostolischen Geist“ hinzu 
(Sawatsky 1981:95; Karev 1947 (2):62; Frančuk 2003:213). Wegen unüberwindbarer dogmatischer 
Unterschiede verließen die meisten dieser Gemeinden jedoch später den Allunionsrat und registrierten sich in 
den siebziger Jahren autonom. 
79  Sie mussten sich immer wieder Aussagen anhören wie: „Emigranten“, „Mieter“, „Neuankömmlinge“, 
„Häretiker“, „Dämonisierte“, „man soll nicht das Reine mit Unreinem vermischen“, usw. (Frančuk 2003:225) 
80  Nicht nur Pfingstler waren gegen die Einheit – die Evangeliumschristen/Baptisten hatten in ihren eigenen 
Reihen Konflikte: viele waren zumindest passiv oder gleichgültig, einige lehnten die Einheitsbemühungen  
entschieden ab (Frančuk 2003:569). 
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Ausschluss aus der Union, „nicht weil sie Pfingstler waren, sondern weil sie das brüderliche 
Abkommen gebrochen hatten“ (:5). 
 Das Thema „Einheit mit der Pfingstbewegung“ wurde immer wieder auf 
Präsidiumssitzungen des AUREChB behandelt. In diesem Zeitraum gab es fünf wichtige 
Einheitskongresse mit prominenten Vertretern der Pfingstgemeinden: 1957, 1958, 1959, 1963 
und 1967. Die Vertreter des AUERChB mit Židkov an der Spitze waren ständig bemüht, die 
Einheit der Pfingstbewegung zu bewahren und setzten sich mit viel Kraft dafür ein. Mit 
Rundbriefen ermahnten sie die Abtrünnigen und wandten disziplinarische Mittel von der 
Verhängung von Kirchenstrafen bis zum Ausschluss an (Diedrich 2007:93). Trotzdem 
wirkten die verschiedenen, weithin unter Zwang zusammengeschlossenen Gruppen als 
zentrifugale Kräfte. Die Zwangsvereinigung mit den Evangeliumschristen/Baptisten belastete 
die Pfingstbewegung in der UdSSR in mancherlei Hinsicht über Jahrzehnte hinweg 
(Slobodnjak 2000:46). Kolarz (1963) stellt fest, dass „im allgemeinen eine 
evangeliumschristliche-baptistische-pfingstliche Union nicht arbeitsfähig war“ (:329). Der 
Versuch, alle Pfingstler im Allunionsrat zu vereinen, endete mit einem eklatanten Misserfolg. 
Livšic (1961) bemerkt dazu: „Nicht nur, dass die beiden Sekten unabhängig voneinander 
existieren, sie bekämpfen sich gegenseitig“81 (:141). 
2.3.4.2 Die nicht registrierte Pfingstbewegung 
Die Zungenrede wurde zu einem wichtigen Unterscheidungsmerkmal in der Dogmatik der 
Pfingstler und bildete zusammen mit der Fußwaschung82 den auffälligsten Unterschied zu den 
Evangeliumschristen/Baptisten. Auch die Einstellung zum Sowjetregime stand in deutlichem 
Gegensatz zu der des AUREChB. Viele Pfingstler erkannten, dass bei allem 
Entgegenkommen der Evangeliumschristen/Baptisten doch eine Angleichung in Lehre und 
Praxis, also eine „Baptistisierung“, stattfand. Die Entwicklung gab ihnen Recht. Das folgende  
Kapitel beschäftigt sich mit dem schwierigen Weg der Pfingstler in der UdSSR zwischen 
Legalität und Illegalität, zwischen Hoffnung auf Eigenständigkeit und der Enttäuschung durch 
die Verweigerung derselben, zwischen Erweckung in der Tauwetterperiode und der 
Verfolgung unter Chruščёv. Die Entscheidungen, die in dieser Periode getroffen wurden, 
waren bis zur Auflösung der UdSSR entscheidend für die Pfingstler. 
                                                 
81  Auch andere Gruppen wie die Mennoniten litten im Allunionsrat unter ähnlichen Bedingungen (Reimer 
1996:73-96). 
82  Die Fußwaschung wurde, außer von Pfingstlern, im Allunionsrat auch von Mennoniten praktiziert (Reimer 
1996:48-49; Kahle 1995:73). 
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 Nach der Augustübereinkunft standen die Pfingstgemeinden vor der Wahl der 
Selbstständigkeit oder der Vereinigung mit den Evangeliumschristen/Baptisten. Die 
Bemühungen um die Einheit seitens des Allunionsrats stießen bei vielen Gemeinden vor Ort 
auf Widerstand. Es hatten auch keineswegs alle Pfingstgemeinden die Vereinigung mit 
vollzogen, sondern einige waren selbstständig geblieben und gingen weiterhin auf 
Konfrontationskurs mit der offiziellen Politik. In der Ukraine waren es nur 116 von etwa 200 
Gemeinden, die Mitglieder des Allunionsrates wurden. 1949 traten 38% der Gemeinden aus 
dem Allunionsrat aus (Moskalenko 1966:83; Istorija 1989:237; Lunkin 2004:134; Mitrochin 
1997:407-408; Slobodnjak 2000:48). Die Leiter der Pfingstbewegung hatten diese 
Übereinkunft nicht aus Überzeugung, sondern eher aus taktischen Erwägungen 
unterschrieben. Ihre Absicht war es, die Evangeliumschristen/Baptisten für den pfingstlichen 
Glauben zu gewinnen. Sie waren der Meinung, dass sie damit erfolgreicher die Botschaft des 
„vollen Evangeliums“ verbreiten konnten. Dies war ihnen auch teilweise gelungen.83 
Sowjetische Autoren, denen die flagranten Übertretungen des Augustabkommens bekannt 
waren, behaupteten dagegen, es sei die Absicht der Pfingstler gewesen, durch die Fusion die 
sowjetische Öffentlichkeit zu täuschen und unter der Oberfläche des AUREChB ihren 
„fanatischen Ritus“ beizubehalten (Kurantov & Stjažkin 1978:129). Die zentrifugalen 
Tendenzen waren für die gesamte Pfingstkirche gewiss betrüblich, aber man darf sie im 
Rückblick nicht nur negativ beurteilen. Es kamen dadurch Bemühungen um die 
Weiterführung der pfingstlichen Tradition zum Ausdruck, die den genuin kirchlichen Auftrag 
unabhängig von den Entscheidungen des Allunionsrates machen sollte. So vollzog sich 
unaufhaltsam die Scheidung der beiden Kirchen. 
 Die Schlüsselfigur der Protestbewegung gegen den Eintritt in den Allunionsrat war 
seither Bischof Bidaš, seit 1943 im Amt. Bei Bidaš war die Zurückhaltung wesentlich größer 
als bei vielen anderen, was allmählich zur Ablehnung der Einheit führte. Die Bemühungen um 
die Wiedererrichtung einer zentral geleiteten Struktur innerhalb der Pfingstbewegung hielten 
an, vorerst aber ergebnislos. Es kam zu Grundsatzdiskussionen, Auseinandersetzungen auf 
Leitungsebene und zur Abspaltung einer großen Menge von Gemeinden (Filimonov 1983:61; 
Lunkin 2004:133). Anfang Februar 1948 wurde beschlossen, am 16. und 17. März in 
                                                 
83  Repräsentativ dafür ist die Auslegung der Augustübereinkunft von Bidaš; diese erscheint eher naiv und 
berücksichtigt nicht die Absicht der offiziellen Staatsorgane. Seiner Meinung nach ist das Zungengebet 
biblisch anerkannt, das Verbot in öffentlichen Versammlungen in Zungen zu beten sei nur zeitlich zu 
verstehen und verbiete es nicht in Mitgliederversammlungen zu beten. Auch die Fußwaschung dürfe in 
registrierten Pfingstgemeinden, die nur aus Pfingstlern bestehen, weiter praktiziert werden. Seine 
Zukunftsvorhersage: „Manche Pfingstler werden aufhören in Zungen zu beten und manche 
Evangeliumschristen/Baptisten werden die Geistestaufe erleben, weil die Übereinkunft sowieso nur formell 
ist.“ „Es ist gut gelungen: zwei Köpfe unter einem Regenschirm“ (Frančuk 2003:140-142). 
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Dneprodzeržinsk einen geheimen Kongress abzuhalten. Innerhalb eines Monats sollte unter 
den schwierigen Bedingungen der totalen Überwachung seitens des MGB84 eine enorme 
Arbeit bewältigt werden. Das Organisationskomitee sammelte Fakten über die 
Unterdrückungen, die Beleidigungen und den unrechtmäßigen Ausschluss der Pfingstler aus 
den Gemeinden des Allunionsrates. Unter absoluter Geheimhaltung fand schließlich zum 
beschlossenen Termin ein konspirativer Kongress statt. Einen ganzen Tag und eine ganze 
Nacht hörten sich die Delegierten die Beschwerden und Klagen aus den Gemeinden an und 
berieten sich über die Zwangslage der Pfingstkirche. In der Nacht vom 16. auf den 17. März 
wurde ein Text für das Präsidium des AUREChB formuliert. Dieser Text wies in erster Linie 
auf die groben Verstöße gegen die Augustübereinkunft hin; Fakten aus den Gemeinden 
wurden sehr detailliert aufgezählt. So nannte Bidaš die Übergriffe beim Namen und 
verurteilte diese in seinem Schreiben in einer erstaunlich klaren und kompromisslosen 
Weise.85 Bidaš, Marin und Pan'ko wurden bevollmächtigt, alle Gespräche mit dem 
Allunionsrat und den sowjetischen Behörden zu führen. Der gesamte Brief enthielt kein 
einziges Wort über die Gründung eines eigenen Pfingstbundes, jedoch wiederholt den Aufruf 
zur Einheit und die Versicherung, dass sich die Pfingstler um die Einheit bemühen und alle 
Bestrebungen dahingehend unterstützen würden. Am nächsten Morgen, am 18. März 1948 
sollten Bidaš, Marin und Pan'ko nach Moskau abreisen. Es kam anders. Am Morgen nach 
dem Kongress begannen die Verhaftungen; 19 Delegierte des Geheimtreffens wurden einer 
nach dem anderen verhaftet. Mehrere Monate dauerte der „Prozess staatlicher Wichtigkeit“. 
Am 18. September 1948 wurden schließlich alle 19 Teilnehmer zu verschiedenen Haftstrafen 
von fünf bis zehn Jahren verurteilt86 (Sawatsky 1981:285; Odinzov 2007:138; Frančuk 
2003:225-248; Usač & Tkačenko 2008:231-232; Lunkin 2004:140). 
 Die Pfingstgemeinden im Allunionsrat bemühten sich um die Weiterführung der 
legalen Existenz unter den Bedingungen eines atheistischen Zwangsstaates. Ungleich 
schwieriger als im AUREChB gestaltete sich die Lage der nichtregistrierten Pfingstler. Sie 
wählten den Weg in den Untergrund und damit in die Illegalität und setzten sich dadurch der 
Verfolgung aus. Nicht nur Leiter, sondern ganze Gemeinden wurden verhaftet und zu langen 
                                                 
84 Министерство государственний бесопасности - Ministerstvo gosudarstvennoj bezopasnosti,       
Innenministerium. 
85  Der Brief enthielt drei Forderungen, unter denen die Einheit weiterbestehen könne: 1. Alle Leiter der 
Pfingstbewegung sollten in ihrer Funktion wieder eingesetzt werden; 2. Die Ältesten Presbyter und deren 
Stellvertreter sollten in den Gebieten mit überragender Mehrheit von Pfingstlern aus deren eigenen Reihen 
ernannt werden. 3. In das Präsidium des AUREChB sollte mindestens ein Mitglied aus der Pfingstbewegung 
aufgenommen werden (Frančuk 2003:227). 
86  Insgesamt bekamen 19 Personen 153 Jahre Lagerhaft. 1988 wurden alle als Opfer politischer Repressionen 
rehabilitiert (Frančuk 2003:243,248). 
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Haftstrafen verurteilt87 (Frančuk 2003:316). Schutzlos waren die nichtregistrierten Gemeinden 
der Willkür des Staates ausgeliefert. Trotzdem waren wahrscheinlich die meisten der 
Pfingstgemeinden zu diesem Zeitpunkt nicht registriert. Der Tod Stalins am 5. März 1953 
bedeutete für alle Christen eine große Befreiung. Die Verhafteten und Verbannten wurden 
freigelassen und kehrten zurück zu ihren Gemeinden. Es begann eine Zeit des intensiven 
Gemeindeaufbaus (Bruhl 2006:39-40; Frančuk 2003:355-393). 
 So kurz auch die Zeit des „Tauwetters“ am Anfang der Herrschaft Chruščёvs zwischen 
1953 und 1959 war, die Pfingstler nutzten sie. Es wurde sogar von einer das ganze Land 
durchziehenden Erweckung gesprochen. In der ganzen Sowjetunion gab es einen Aufbruch 
des religiösen Lebens.88 So wie die Verfolgungen zuerst und vor allem die Gemeinden vor Ort 
getroffen hatten, so ging nach der Kriegszeit die spürbare Erweckung des Pfingstchristentums 
von den Lokalgemeinden aus. Nach dem Krieg veränderte sich auch die soziologische 
Situation der Pfingstbewegung. Die Zentren der Erweckung und Gemeindegründung wurden 
von den Dörfern in die Städte verlagert. Besonders in den Städten fanden sich Menschen, die 
sich von der Verkündigung der Pfingstler ansprechen ließen und in ihren Gemeinden ein 
geistliches Zuhause fanden (Graždan 1965:30; Mel’nik 1985:96; Frančuk 2003:352). 
 1956 wurden Bidaš und andere Pfingstbischöfe freigelassen (Frančuk 2003:357). Da 
sie und eine beachtliche Zahl von Pfingstlern in der Ukraine, besonders im Osten, die Einheit 
ablehnten, konnte schnell eine Bewegung mobilisiert werden, die eine selbstständige 
Pfingstliche Union forderte. Die freigelassenen Bischöfe versuchten ihr Ziel auf 
administrativem Wege zu erreichen. Am 31. November 1956 wurde Bidaš mit sechs anderen 
Leitern vor das Präsidium des AUREChB zitiert, das mit ihm verhandelte. Bidaš lehnte den 
Eintritt in den AUREChB ab. Er sah seine erste Aufgabe darin, eine unabhängige pfingstliche 
Union zu legalisieren (Odinzov 2007:144-149). Bei dem Registrierungsvorgang versuchte 
Bidaš so viele Gemeinden wie möglich zu mobilisieren. Eine Unterschriftenaktion für die 
Legalisierung der Pfingstunion wurde gestartet. Am 15.8.1956 fand in Char‘kov ein 
Geheimkongress mit 27 Delegierten aus Russland, der Ukraine, Moldavien und Weißrussland 
statt (Frančuk 2003:381; Odinzov 2007:142). Einzelheiten über die Umstände sind bis heute 
nur teilweise bekannt, da sie geheim gehalten wurden. Zwei Monate zuvor suchten Bidaš und 
Marin eine Erlaubnis für eine offizielle Pfingstliche Union in Kiev. Diese Anfrage wurde 
rigoros abgelehnt. Ein wichtiges Anliegen des geheimen Treffens war der Entwurf eines 
                                                 
87  Im Dorf Erki in der Ukraine wurden in drei Etappen zwischen 1950 und 1953 insgesamt 46 Pfingstler zu 25 
Jahren Lagerhaft verurteilt (Usač & Trofimenko 2003:189). 
88  Laut Graždan (1965:27) wurde dieser Aufbruch durch zwei Faktoren begünstigt: die mangelnde Kontrolle 
seitens der örtlichen Verwaltung und die Schwäche der atheistischen Propaganda. 
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eigenen Glaubensbekenntnisses. Die offizielle Bezeichnung wurde nochmals bestätigt:  
„Christen des evangelischen Glaubens“. Das Glaubensbekenntnis von Voronaev wurde mit 
minimalen Änderungen angenommen.89 Die Wiederherstellung der eigenen, unabhängigen 
Pfingstlichen Union wurde bekannt gegeben. Von Gebet und Fasten begleitet berieten sie sich 
einen ganzen Tag lang und unterzeichneten am Ende einen Brief an den Bevollmächtigten 
Poljanskij und an Chruščёv, mit der Forderung, die offizielle Pfingstunion wiederherzustellen 
und die Gottesdienste der Christen evangelischen Glaubens unabhängig von den  
Evangeliumschristen/Baptisten zu erlauben.90 Mit klaren Zielvorstellungen sollten einige 
Delegierte nach Moskau fahren, um mit dem Allunionsrat zu verhandeln. Der Brief wurde mit 
14 Unterschriften von leitenden Pastoren abgeschickt. Die Christen evangelischen Glaubens 
baten „ihnen volle religiöse Freiheit zu gewähren“, d.h. ihnen die Organisierung selbständiger 
Pfingstgemeinden zu gestatten (Odinzov 2007:139-150; Frančuk 2003:382-392; Usač & 
Tkačenko 2008:144). Der AUREChB ignorierte die neuen Forderungen – die 
Augustübereinkunft sei nicht verhandelbar (Odinzov 2007:145). Alle Hoffnungen auf eine 
unabhängige pfingstliche Union sollten bald bitter enttäuscht werden. Das war der letzte 
Versuch, eine offizielle pfingstliche Union zu gründen. Da die Leitung des AUREChB ihre 
pfingstlerischen Gottesdienste nicht gestattete, waren bereits 100.000 Pfingstler in die 
Illegalität abgewandert. Die Pfingstler änderten daraufhin ihre Taktik – in kleine Gruppen 
unterteilt gingen sie in den Untergrund (Sawatsky 1981:285). Allen Bemühungen um Einheit 
begegneten sie mit Zurückhaltung und Kritik.91 Die Diskussionen und Beschlüsse trugen nicht 
etwa zu einer Annäherung zwischen den beiden pfingstlerischen Gruppen bei, sondern 
vertieften die Gräben eher noch. 
 Im Januar 1957 wurden Bidaš und ein großer Teil der Bischöfe erneut verhaftet und zu 
mehreren Jahren Arbeitslager verurteilt92 (Odinzov 2007:211). 1959/6093 setzte Chruščёv ein 
weiteres Mal zur Vernichtung der Kirche in der ganzen Sowjetunion an, gereizt durch eine 
                                                 
89  Der neue Name, die offizielle Bezeichnung der leitenden Pastoren als Bischöfe und die Frage des 
Wehrdienstes wurde nicht mehr so streng formuliert wie bei Voronaev, sondern jedem Einzelnen als eine 
Gewissensentscheidung überlassen (Odinzov 2007:142). 
90  Text in voller Länge bei Frančuk 2003:382-383. 
91  Puzin, Vorsitzender des Rates für religiöse Angelegenheiten, schrieb im November 1958: „Wir lehnen 
jegliche Registrierung der Pfingstgemeinden ab und werden diese auch in Zukunft ablehnen. Dies sollen wir 
allen Leitern dieser Gemeinden deutlich sagen“ (Sovetov 2007:224). 
92  Levčuk war nach seiner ersten Entlassung gerade einen Monat frei und wurde erneut zu fünf Jahren Haft 
verurteilt (Frančuk 2003:402). 
93   Bourdeax (1976:79) nennt vier Perioden der Christenverfolgung seit der Revolution: Die Zeit direkt nach der 
Revolution von 1917 bis 1925, veranlasst durch Lenin, 1927 bis 1941 unter der Regierung von Stalin, 1960 
bis 1964 unter Chruščёv und ab 1970 unter Brežnev. Auf die Pfingstbewegung trifft diese Periodisierung nur 
bedingt zu. Sawatsky (1981:137) datiert die Verfolgungen unter Chruščёv auf den Zeitraum von 1959 bis 
1964, was von anderen Forschern bestätigt wird (Simon 1970:67-84). 
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vor ausländischen Gästen gehaltene Rede des Patriarchen Aleksij I.94 Neben den Orthodoxen 
stand das „Sektierertum“ (u.a. Pfingstler) im Fokus der Verfolgung. Die Zeichen für die 
gesamte nichtregistrierte Pfingstbewegung standen in den sechziger Jahren in der 
Sowjetunion auf Untergang. Sie hatten in der Sowjetunion nicht weniger, sondern eher stärker 
unter dem Terror zu leiden als andere Konfessionen. Die Leiter der nichtregistrierten 
Pfingstkirchen wussten, welches Schicksal sie erwartete und mussten dem mit offenen Augen 
entgegensehen. Dieser Teil der Pfingstbewegung in der UdSSR brachte zur Sowjetzeit sehr 
viele Opfer, existierte aber trotz der besagten staatlichen Unterdrückung weiterhin im 
Untergrund. 
 Eine Seite der Offensive gegen die Pfingstler war ihre Unterdrückung und Verfolgung. 
Eine andere – und vielleicht die wichtigste – war die massive Zunahme der atheistischen 
Propaganda. Mit Beginn der neuen Kirchenverfolgung stürzte sich die Sowjetpresse auf die 
Pfingstler95. Es wurden Pressekampagnen inszeniert und Gerichtsverfahren mit dem 
entsprechenden Propagandaaufwand vorbereitet, um das Bild der pfingstlerischen „Fanatiker“ 
in der Allgemeinheit zu beschmutzen. Als Mittel zum Kampf diente ein ganzes Arsenal an 
Verleumdungen, Verdächtigungen und Verunglimpfungen,96 bis hin zu dem aberwitzigen 
Vorwurf der Opferung von Kindern.97 Eine andere Waffe im Kampf war die Verbannung in 
entlegene Gegenden des Landes wegen „Schmarotzertums“.98 Man erfand Motive für eine 
Anklage gegen viele Gemeindeleiter. Es kam auch zu Zwangseinweisungen in Krankenhäuser 
und Nervenheilanstalten. Etliche Kinder wurden den Eltern aufgrund ihrer religiösen 
Erziehung weggenommen und in Kinderheime gesperrt (Voss 1981:41). Als Reaktion auf die 
                                                 
94  Der Patriarch hatte dort die These vertreten, die Kirche habe in der Geschichte des russischen Volkes die 
gültige Ordnung geschaffen, ehe der Staat seine Gesetze erließ (Heyer 2003:366). 
95  Fairerweise muss hier bemerkt werden, dass die Propaganda sich nicht nur auf die Pfingstbewegung 
erstreckte, sondern auch andere Kirchen einschloss. 
96  Eine Fülle solcher Verleumdungen gegen Pfingstler finden sich in den Büchern von Graždan (1965), 
Moskalenko (1973), Eryšev (1959) und Livšic (1961). Auch die lokale und überregionale Presse war voll 
davon. Beispiele in Durasoff 1971:56; Fletcher 1985:121-133. 
97  Nikol`skaja (2009:256) führt als Beispiel dafür den Prozess gegen Pfingstler (hauptsächlich gegen Ivan 
Fedotov) in Drezna bei Moskau im April 1961 an, der mit der Verhängung einer hohen Strafe endete. Der 
Fall von Ivan Fedotov, einem „widerwärtigen religiösen Fanatiker“ rief in ganz Russland Abscheu und 
Empörung hervor (Einzelheiten in Fedotov 2006:84-115; Šochova 1992:66-75; Frančuk 2003:878; Pollock 
1969:186). Auch der atheistische Anwalt Arja (2000:38-44) schreibt in seinen Memoiren über diesen 
Prozess, in dem er als Pflichtverteidiger tätig war. Es wurde ein Film über diesen Prozess in Russland 
gedreht, um die „Wahrheit“ über Pfingstler zu verbreiten: „Ėto trevožit vsech“ (1962), „Čudotvorec iz 
Birjuleva“ und „Apostoly bez masok“. Weitere „Beispiele“ von Opferung von Kindern finden sich bei 
Graždan (1965:97-105); Moskalenko (1973:164); Prokudin (1962:27-32). Kolarz (1963:334) beschreibt den 
Versuch, eine Frau durch das Nageln an ein Kreuz zu ermorden. Diese Information wurde durch „Radio 
Moskau“ am 24. November 1957 verbreitet. Moskalenko (1962:165-167) führt zwei „Fakten“ auf, Livšic 
(1961:138:139) zwei weitere. 
98  Allein zwischen 1961 und 1964 wurden nach Angaben des Rates für Religionsangelegenheiten wegen 
„Schmarotzertum – Тунеядство“ mehr als 400 Gläubige mit Verbannung bestraft (Diedrich 2007:231). Die 
Beispiele von angeblichem Schmarotzertum sind zahlreich (Prokudin 1962:31-32; Duranov 1961:44; 
Graždan 1965:88-92; Moskalenko 1973:94-97). 
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staatlichen Restriktionen zogen sich die Mitglieder der Pfingstgemeinden weiter aus der 
Gesellschaft zurück und versuchten, ihren Glauben möglichst unauffällig auszuüben. 
Geistliches Leben wurde im Verborgenen, in Kleingruppen innerhalb der Familien oder der 
engsten Freunde gepflegt und dort an die folgenden Generationen weitergegeben. 
2.3.4.3 Fazit 
In den Jahren des Tauwetters und der Verfolgung festigte und vergrößerte sich die 
Pfingstbewegung. In den Nachkriegsjahren wuchs die Bewegung zu einer geschlossenen und 
starken Glaubensgemeinschaft mit mehreren Tausenden aktiven Mitgliedern heran. Die 
pfingstlichen Hochburgen befanden sich immer noch in der Ukraine. Trotz Verfolgung und 
Diskriminierung entwickelten Pfingstler auf vielen Gebieten große Aktivität. Sie betrieben 
eine erfolgreiche Arbeit unter den Industriearbeitern und gewannen eine große Anzahl von 
ihnen als Mitglieder. Unter schweren äußeren Umständen hatten sie einen erstaunlichen 
Erfolg. 
2.3.5 Die Pfingstbewegung zwischen autonomer Registrierung bis zur Auflösung der 
UdSSR (1969 – 1991) 
Zwischen dem Sturz Chruščövs 1964 und der Festigung der Macht in den Händen Brežnevs, 
gab es eine kurze Periode der Liberalisierung (Diedrich 2007:258). Nach der Verfolgungszeit 
der sechziger Jahre folgte ein Zeitabschnitt relativer Freiheit. Gegen Ende der 80er Jahre 
schienen die gegen die Kirchen gerichteten Aktivitäten des Staates an Rasanz zu verlieren. 
Auch einige positive Entwicklungen des Verhältnisses zwischen Staat und Kirche deuteten 
sich an. Die Ambivalenz der Religionspolitik Brežnevs schon während der Zeit der Stagnation 
zeigt, dass die Kirche sich diese und jene Position zurückerkämpfen konnte (: 287). Eine 
tiefgreifende Änderung wurde aber erst spürbar, als 1985 Michael Gorbačёv als neuer 
Generalsekretär der Kommunistischen Partei einige Zeit im Amt war. Mit seinem Amtsantritt 
deuteten sich einige positive Entwicklungen des Verhältnisses zwischen Staat und Kirche 
zugunsten der Kirchen an. 
 Mel’nik (1985:72) unterteilt die Pfingstgemeinden in der UdSSR in den 70er und 80er 
Jahren in drei Gruppen: die legalen Gemeinden unter dem AUREChB, die nichtregistrierten 
„extremistischen“ Pfingstgemeinden und schließlich die autonom registrierten, die sich den 
beiden anderen Gruppierungen gegenüber neutral verhielten. 
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2.3.5.1 Autonome Registrierung99 
Die sowjetische Regierung weigerte sich beharrlich, die Pfingstler als separate Körperschaft 
anzuerkennen. Nach der Absetzung Chruščëvs ließen die Verfolgungen seitens der Regierung 
etwas nach, obwohl es immer noch Gefangene aus den Reihen der Gemeinden gab. Diese 
Lockerung seitens der Regierung führte in der Pfingstkirche zum Umdenken bezüglich der 
Frage der Registrierung der Gemeinden (Graždan 1989:24). Ein Teil der Gemeinden sah die 
Möglichkeit, sich autonom registrieren zu lassen. Auf diese Weise hofften sie, ihr 
Gemeindeleben öffentlicher gestalten zu können. Anfangs, bis in die späteren sechziger Jahre, 
wurden alle Anträge auf Registrierung der Pfingstgemeinden von den Behörden abgelehnt. 
Doch verfolgten einige Gemeinden unermüdlich ihr Ziel, bis 1968 der Rat für religiöse 
Angelegenheiten die autonome Registrierung außerhalb des AUREChB erlaubte. Es blieb nur 
die Beschränkung bestehen, dass keine „grausamen Rituale“ (Nikol’skaja 2009:248) 
durchgeführt werden durften. 
Hiermit nahm man die Problematik der staatlichen Registrierung in Kauf und reagierte 
auf staatliche Bemühungen, durch praktische Konzessionen – wie großzügiges Hinwegsehen 
über Aktivitäten in der registrierten Gemeinde (Kindergottesdienste, diakonisch-soziales 
Wirken, Bibelarbeit usw.) – möglichst viele Nichtregistrierte zur Registrierung zu bewegen. 
Das sicherte den Gemeinden die Unabhängigkeit vom Allunionsrat und von seinen 
Weisungen – welches  den „Autonomen“ sehr wichtig war. 
Die ersten autonomen Gemeinderegistrierungen erfolgten 1969 (Frančuk 2003:805). 
Sie bestanden im Wesentlichen aus Gemeindegliedern, die die nichtregistrierten Gemeinden 
verlassen hatten, weil sie deren prinzipielle Ablehnung der staatlichen Zulassung nicht teilen 
wollten. Gegen eine staatliche Anerkennung hatten sie nichts einzuwenden, aber sie wollten 
keinesfalls Gliedkirchen des registrierten Allunionsrates sein,100 den sie als vom Staat 
kontrolliert, gelenkt und in seiner Glaubensfreiheit eingeschränkt betrachteten (Belov 
1978:53). Ende der siebziger Jahre gab es etwa 25 autonom registrierte Gemeinden. Das 
bedeutet, dass die (überwiegende) Mehrzahl der Gemeinden immer noch im Verborgenen 
aktiv war. Doch schon 1985 zählte man 250 autonom registrierte Gemeinden mit ca. 25.000 
                                                 
99 Dieses Kapitel in der Geschichte der Pfingstbewegung in der UdSSR ist kaum überliefert. Die beste und 
umfangreichste Darstellung finden wir  bei Frančuk 2003:803-857. Außerdem Vil'chovyj & Kiridon 
2007:273-289; Nikol’skaja 2009:243-251. 
100  Am 12. März 1977 fand in Moskau ein Gespräch zwischen dem Präsidium des Allunionsrates und 22 
Vertretern autonom registrierter Pfingstgemeinden statt. Die Option bestand darin, innerhalb des AUREChB 
einen föderativen unabhängigen Flügel zu bilden, was jedoch kategorisch abgelehnt wurde. Lediglich die 
Zusammenarbeit in Literaturdruck- und –verbreitung, sowie die Ausbildung von Gemeindemitarbeitern 
wurde vereinbart (Frančuk 2003:811-813). 
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Mitgliedern (Frančuk 2003:857). Hier und dort war es möglich geworden, Bethäuser neu zu 
errichten, aber das waren Einzelfälle.101 
Zur gleichen Zeit bauten die Leiter der neuen Bewegung den autonomen Episkopat der 
Ukraine auf. Es wurde eine organisatorische Struktur festgelegt und dogmatische 
Entscheidungen verabschiedet. Am 25. und 26. Mai 1990 führten diese Gemeinden den 
Allukrainischen Kongress ChVE durch, unter dem Vorsitz von Nikolaj Adamovič Mel’nik 
(Frančuk 2003:856). 
2.3.5.2 AUREChB – registrierte Pfingstbewegung 
In den Jahren 1971 und 1973 führte der Allunionsrat Gespräche mit den Pfingstlern, die eine 
Unterstellung nichtregistrierter Gruppen unter seine Kontrolle zum Ziel hatten. Auch im 
Oktober 1975 wurde im Plenum des Allunionsrates darüber verhandelt (Belov 1978:51; Karev 
1976 (1):67), jedoch ohne Ergebnis102 (Diedrich 2007:278). 
 Nach vier Jahrzehnten der zwangsweisen Eingliederung in den AUREChB erklärten 
die Pfingstler am 23. Mai 1989 ihren Austritt aus der Union103. In Jahrzehnten des Neben- und 
auch Gegeneinanders kam es trotz mancher Versuche bis in die 1980er Jahre zu keinem 
Miteinander. Etwa 40.000 Pfingstchristen verließen beinahe fluchtartig die Union (G2W 1991 
(7/8):14); Frančuk 2003:912). Die Pfingstler der Russischen Föderativen Republik trafen sich 
im Mai 1990 zu ihrer ersten gesamtrussischen Konferenz in Moskau und gründeten einen 
„Allrussischen Rat“ mit Roman Bilas als Vorsitzendem (G2W 1990 (7/8):11; Glucovskij 
2006:362; Frančuk 2003:911). Seit dem 13. März 1991 bilden die Pfingstchristen in der 
Sowjetunion einen eigenen Verband. 
2.3.5.3 Die nichtregistrierte Pfingstbewegung  
Die dritte Gruppe der Pfingstler in der UdSSR waren die nichtregistrierten Gemeinden. Diese 
waren für das Sowjetregime die Gefährlichsten. Viele Pfingstgemeinden waren bislang nicht 
registriert, also nach sowjetischen Kultgesetzen konspirativ und illegal aktiv. Sie verweigerten 
die Registrierung und lehnten jede Einmischung der Behörden ab. Die Pfingstler mussten 
während der letzten Jahrzehnte unter überaus unsicheren Verhältnissen arbeiten. Gewisse 
                                                 
101  Jakob Zopfi machte 1985 mir Reinhard Ulonska eine Reise durch Russland und Weißrussland. Sie besuchten 
eine autonom registrierte Kirche in Brest. Die Gemeinde hatte vor kurzem ein Gemeindehaus für ca. 1000 
Personen errichtet. Die westlichen Besucher waren beeindruckt von den Gottesdiensten in der 
Pfingstgemeinde. Besonders die stark vertretenen Kinder und Jugendliche fielen ihnen auf (1985:12-13). 
102  Šatrov (1976 (1):65) berichtet, dass im Jahr 1975 über 150 Gespräche auf örtlicher Ebene mit 
Nichtregistrierten durchgeführt wurden. Zu den Erfolgen des Allunionsrates gehörte, dass zwischen 1970 und 
1975 ca. 7.000 Pfingstler neu im AUREChB registriert wurden. 
103  Originaltext in Gluchovskij 2006:357-358; Frančuk 2003:912-914. 
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Erleichterungen, die in den siebziger Jahren zugesprochen wurden, könnten schon am 
nächsten Tag erneuten Unterdrückungen weichen. Die sowjetische Religionspolitik war in der 
Erinnerung von Pfingstlern sprunghaft und willkürlich. 
 Die nichtregistrierte Pfingstkirche hatte nach Jahren grausamer Verfolgung unter 
Stalin und Chruščёv in der Periode der Stagnation unter Brežnev eine aktive 
Untergrundtätigkeit entfalten können und damit begonnen, ihre Struktur konspirativ wieder 
aufzubauen. Nach dem Tod von Bidaš im Jahre 1978 wurden der dynamische und 
charismatische Viktor Ivanovič Belych (1925-2001) zum Vorsteher und Ivan Antonovič 
Levčuk (1920-1992) zu seinem Vertreter gewählt. Belych übernahm die Leitung der gesamten 
nichtregistrierten Pfingstkirche, die er dann über zwei Jahrzehnte lang innehatte. Die 
geistliche Kraft, die die Nichtregistrierten zum Widerstand gegen Repression getrieben hatte, 
war von Belych und Levčuk ausgegangen. In den folgenden Jahren arbeitete Belych als 
Prediger in verschiedenen Orten des Landes, immer auf der Hut und unterwegs. Er nahm 
seine Aufsichtspflicht als geistlicher Leiter der Gemeinden weiterhin wahr, seine Autorität 
hielt ihm den Zugang zu den Gemeinden offen. Als Teil seiner bischöflichen Pflicht 
unternahm er auch Pastoralreisen, zum Teil an Orte, die Tausende von Kilometern entfernt 
waren. Die Untergrundgemeinden im Osten der Ukraine und in der gesamten UdSSR wurden 
von Kiev aus geleitet, was als „Kievskij Episkopat“104 in die Geschichtsbücher eingegangen 
ist  (Frančuk 2003:873; Usač & Trofimenko 2003:124). Sie führten unter strenger 
Geheimhaltung Konferenzen durch, an denen auch die Leiter aus den baltischen Ländern, 
Russland, Mittelasien und Sibirien teilnahmen. Unter Belych verzeichnete die Kirche eine 
gewisse Stagnation, größere innere Zerreißproben blieben ihr aber bis zum Anfang der 
achtziger Jahre erspart. 
 Das „Kievskij Episkopat“ teilte das gesamte Territorium in 38 Regionalbezirke auf, 
die den Bischöfen zugeordnet wurden. Die Kirchenordnung sah eine zentralistische Struktur 
vor, die auf die in Kiev wohnenden Bischöfen Ivanov105 und Levčuk ausgerichtet war. 
Sowohl die Gesamtkirche als auch die Regionalkirchen besaßen gegliederte Hierarchien wie 
einen Bischofsrat und Brüderversammlungen; das oberste Organ war die Zusammenkunft, 
welche regelmäßig stattfand (Usač & Trofimenko 2003:126-127). 
                                                 
104  Kiever Bischofsrat. Im Westen der Ukraine organisierten sich Pfingstler unter der Leitung von Bischof 
Boečko (Frančuk 2003:873). 
105  Bischof Ivanov spielte nur aufgrund seines Wohnsitzes in Kiev eine Rolle, die wirklichen Leiter der nicht 
registrierten Pfingstgemeinden waren Belych und Levčuk (Frančuk 2003:874). 
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Mitte 1970 kam es zu einem geistlichen Aufbruch in Tallinn,106 Estland,107 der  bis 
heute als richtungsweisend angesehen wird.108 Das dort auftretende Phänomen des Nach-
Hinten-Fallens109 führte zu heftigen Kontroversen in der Pfingstkirche. Das Ergebnis war ein 
Zerwürfnis zwischen den leitenden Brüdern in der nichtregistrierten Kirche und deren 
Spaltung. Hauptsächlich aus diesem Grund teilte sich die nichtregistrierte Pfingstkirche 1982 
in drei Gruppen auf (Fedotov 2006:231-232). Für eine Gruppe standen die Bischöfe Belych, 
Levčuk, Kaminskij, Južakov, Kostjuk und Rjachovskij.110 Die gegenteilige Ansicht vertrat 
eine Gruppe um die Bischöfe Egorenkov aus Mittelasien, Ivanov aus Kiev und Razumovskij 
aus Moskau.111 Eine Mittelposition nahm Bischof Fedotov aus Moskau112 ein, der sich später 
zusammen mit Egorenkov gegen jegliche Legalisierung der Pfingstkirche stark machte. Auch 
nach der Spaltung blieb Belych die unbestrittene Führungsfigur innerhalb der 
nichtregistrierten Pfingstkirche. 
 Ab 1985 versuchten sich die nichtregistrierten Pfingstler unter der Leitung von Belych 
zu legalisieren. Die Bischöfe Mel’nik und Kaminskij wurden beauftragt, den Prozess der 
Registrierung einer eigenen Pfingstunion in Gang zu bringen. Am 31. Dezember 1987 
bekamen sie die offizielle Erlaubnis dafür. Die Bischöfe Belych und Levčuk und mit ihnen 
auch der Großteil der Pastoren hatten aber trotz der offiziellen Erlaubnis kein Vertrauen in die 
                                                 
106  In allen russischen Publikationen als „Таллиннское движение - Tallinnskoe dviženie“ bekannt. 
107  Reimer (2008) schreibt in seiner autobiographischen Erzählung über die Ereignisse in Tallinn: „Bekannt 
geworden ist dieser Aufbruch durch die sogenannten Effataa-Abende in der zentralen Baptistengemeinde der 
estnischen Hauptstadt – der Oleviste-Kirche. Die neuen Gottesdienste in dieser Gemeinde haben neben der 
modernen Verkündigungsform, dem Gesang, dem Zeugnis und dem Segnungsgebet viel Platz eingeräumt. 
Bekannt wurden diese Gottesdienste aber vor allem durch das Gebet für Kranke, wobei es immer wieder zu 
spektakulären Heilungen kam. Die Nachrichten über solche Heilungen breiteten sich in der ganzen 
Sowjetunion aus, sodass bald aus dem ganzen Land Menschen nach Tallinn kamen, um an den Effataa-
Gottesdiensten teilzunehmen. Nicht wenige von ihnen erlebten in Tallinn einen persönlichen geistliche 
Neuanfang“(:7). 
108  Fragmentarisch überliefert: Frančuk 2003:101-107, Gluchovskij 2006:350-355, Mel'ničuk 2005:102-108, 
Usač & Tkačenko 2008:341-344; Usač & Trofimenko 2003:84-89, 141-144; Fedotov 2006:185-187,231-233; 
Gula 2006:157-160; Reimer 2008; Pronin 2007; Škulis 2001; Kucharčuk 2009:6-7. Die wissenschaftliche 
Auseinandersetzung mit dieser Thematik begann erst langsam in Estland. Drei unveröffentlichte 
Magisterarbeiten in estnischer Sprache befinden sich im Privatarchiv des Verfassers: Tuulik 2005; Krol‘ 
2006 und Hermaküla 2007. 
109  In charismatischen Kreisen bekannt als „Ruhen im Geist“. Für eine wissenschaftliche Beurteilung des 
Phänomens siehe Zimmerling 2002:290-291; Kern 1997 339-348. 
110  Belych argumentierte mit einer Vision von Gott: Das Schiff aus dem Süden hat sich an dem Feuer 
bringenden Schiff aus dem Norden festgemacht. Zu dieser Vision hörte er eine Stimme als Erklärung: Das 
Feuer soll angenommen werden, das Menschliche nicht! (Usač & Trofimenko 2003:124). Er selbst war in 
Tallinn nicht dabei, obwohl ihm alle geraten hatten, dorthin zu fahren. Gula (2006:159) führt ein Beispiel aus 
Krym auf: Einige Brüder aus Tallinn besuchten die Krymer Gemeinden und beteten um Heilung. Später 
veranstalteten diese Gemeinden einmal im Monat mit großem Erfolg eigene Heilungsgottesdienste. Das 
Phänomen des „Nach-hinten-Fallens“ wiederholte sich auch hier. 
111  Egornekov und Ivanov behaupteten: „Es heilt nicht Gott, sondern der Teufel, um den Gläubigen später in  
Irrtum und in die Verführung zu führen“ (Usač & Trofimenko 2003:103, 143). 
112  Fedotov beschloss zehn Tage zu fasten, um die Gemeinden vor Spaltung zu bewahren. Sie erlebten die 
gleiche Erweckung wie in Tallinn, was auch der Grund für seine dritte Verhaftung war (Fedotov 2006:186). 
Es ist davon auszugehen, dass Fedotov dem Aufbruch in Tallinn eher ablehnend gegenüberstand. 
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sowjetischen Organe und stellten sich wieder gegen die Registrierung (Frančuk 2003:906-
907). 
 Von da an handelten sowohl Pfingstler, die autonom registriert waren, als auch solche, 
die zum Allunionsrat gehörten, und ein Teil der nichtregistrierten Gemeinden zusammen für 
den Wiederaufbau einer pfingstlichen Union. Am 30. Juni 1988 wurde ein 
Organisationskomitee mit Vertretern aller drei oben genannten Strömungen gegründet.113 
Nach intensiver Überzeugungsarbeit führten 409 Delegaten aus verschiedenen Gegenden der 
Ukraine am 25. und 26. Mai 1990 einen gesamtukrainischen Kongress durch, der die Arbeit 
der gesamtunkrainischen Union weiterführen sollte (:915). 1990 fand der erste offizielle 
Kongress der Pfingstler in der Ukraine statt, der in der Tradition Voronaevs als dritter 
allsowjetischer Kongress bezeichnet wird. Nachdrücklich wurde auf die Notwendigkeit 
verlegerischer, publizistischer, erzieherischer und ausbildender Arbeit hingewiesen, die durch 
die neue Situation entstanden war. Auch war es für die Pfingstler an der Zeit, endlich ihre 
eigene Geschichte aufzuarbeiten, die Opfer der Verfolgungswellen zu zählen114 und 
angemessen zu ehren, vielleicht auch selbstkritisch auf eigene Fehler115 einzugehen. Die 
Leitung übernahm Nikolaj Adamovič Mel’nik, der sie bis 1998 innehatte (Frančuk 2003:906-
916; Mel’nik 1992:32-33;112). Am 13. März 1991 wurde eine eigene russische Pfingstunion 
unter der Leitung von Roman Bilas gegründet (Heyer 2003:470; Frančuk 2003:922). 
 Am 16. Mai 1992 führte ein Ereignis auf einer Konferenz in Moskau zu einer 
Sensation, welche die meisten der Kundigen insgeheim lange wünschten, aber nicht erwartet 
hätten – die nichtregistrierten Bischöfe Belych und Fedotov gaben einander die Hand, taten 
Buße für die Spaltung und gaben das Versprechen ab, die ehemals nichtregistrierte 
Pfingstbewegung gemeinsam zu führen. Belych wurde zum Leiter der OZChVE116 ernannt, 
Fedotov zu seinem Stellvertreter. Ermöglicht wurde dieser Schritt durch die Bemühungen des 
Missionars der amerikanischen Pfingstkirche „Church of God“, Karl Richardson. Damit war 
die zehnjährige Spaltung der nichtregistrierten Pfingstler überwunden (Fedotov 2006:234-
236; Usač & Trofimenko 2003:96; Mel’ničuk 2005:328; Frančuk 2003:943). 
 Die Missionsarbeit wurde ab den siebziger Jahren intensiviert. Fred Smol‘čuk, einer 
der führenden slawischen Pfingstler in den USA, kam 1973 zum ersten Mal in die UdSSR. 
                                                 
113  Die personelle Zusammensetzung änderte sich alle zwei Jahre, Namen in Frančuk 2003:908-915. 
114  In Doneck ist 1988 das erste Museum der russischen Pfingstbewegung in einem Gemeindehaus eingerichtet 
worden (Mel'nik 1992:54). 
115  Das ist der schwierigste Teil, der heute sehr unterschiedlich gehandhabt wird. Dass dieser langwierige 
Prozess des kritischen Umgangs mit der eigenen Geschichte begonnen hat, ist beispielsweise an zahlreichen 
Veröffentlichungen festzustellen. 




Seitdem reiste er mehrmals zur Evangelisation nach Russland und in die Ukraine. 1991 kam 
er mit Steve Durasoff und John Serögov und eröffnete das erste pfingstliche Bibelinstitut in 
Rovno, Ukraine, mit 31 Studierenden (Smol‘čuk 2006:111). 
 Ab Mitte der achtziger Jahre kehrten immer mehr russische Intellektuelle zur Religion 
zurück. Ab 1985 führten Pfingstgemeinden zusammen mit ausländischen Missionen 
Großevangelisationen durch. Als Gäste wurden u. a. prominente Pfingstprediger wie Jimy 
Swaggart, Reinhard Bonnke oder Karl Richardson eingeladen (Mel’nik 1992:41,149). 
Mel’nik bescheinigt den Pfingstgemeinden in den achtziger Jahren ein Wachstum von 10% 
(1985:77). Sie beobachtet eine generelle Belebung der missionarischen Praxis (:6). Im Jahre 
1991 gab es in Rivno, L’vov, Doneck, Dnepropetrovsk und Kiev Pfingstgemeinden mit 
Mitgliederzahlen zwischen zwei- und viertausend, in Riga über fünftausend (Mel’nik 
1992:37). 1986 wurde von der Arbeit mit Drogenabhängigen in der litauischen Hauptstadt 
Vilnius berichtet (G2W 1986 (9):10). Viele Drogenabhängige bekehrten sich zum 
Pfingstglauben und wurden frei von ihrer Sucht. Mel‘nik (1992) stellt fest: „Die 70er und 80er 
Jahre sind gekennzeichnet durch eine besondere missionarische Aktivität der 
Pfingstgemeinden und ein großes Wachstum der Mitgliederzahlen. Besonders auffallend ist 
der hohe Anteil an Jugendlichen, der höher ist als in allen anderen Konfessionen“ (:7). Die 
geographische, bildungsmäßige und soziale Situation der Gemeinden veränderte sich stark117. 
 Die erwartete Religionsfreiheit wurde in einem bislang nicht gekannten Ausmaß 
Wirklichkeit, als Gorbačёv im März 1985 Generalsekretär der Kommunistischen Partei wurde 
und sein Programm der Perestroika durchsetzte. In rechtlicher Hinsicht entsprach das neue 
Gesetz über die Religionsfreiheit den neuen politischen Verhältnissen. Damit war das Tor zur 
Freiheit endgültig aufgestoßen. Die Pfingstler begaben sich auf diesen Weg der Freiheit. Sie 
bekamen Zutritt zu den Klubs, den Kulturhäusern, Instituten und Schulen. Zudem konnten sie 
in den Medien, einschließlich Radio und Fernsehen, auftreten. 
2.3.5.4 Fazit 
Rückblickend lässt sich feststellen, dass die Zeit seit den siebziger Jahren bei den Pfingstlern 
als Zeit der Stagnation in die Geschichte eingegangen ist. Die nichtregistrierten Pfingstler 
waren nicht imstande, mit den verschiedenen Herausforderungen dieser Periode fertig zu 
werden (Emigrationsbewegung, Erweckung in Tallinn, autonome Registrierung) und spalteten 
                                                 
117  Mel'nik (1992:8) weist daraufhin, dass die Propagandisten bis dahin einfach logen und ein verzerrtes Bild der 
Pfingstgemeinden lieferten (Mel'nik 1992:8). Dass der Wissenschaft damit ein immenser Schaden 




sich in verschiedene Gruppen. Auf der anderen Seite standen die Gruppen, die die 
Möglichkeit der autonomen Registrierung, die der Staat geboten hatte, ergriffen und so der 
Illegalität entflohen. Am Ende wird deutlich, dass das Experiment der Einheit mit den 
Evangeliumschristen/Baptisten scheiterte und die Pfingstler ihre langersehnte 
Eigenständigkeit erlangten. 
2.3.6 Die Pfingstbewegung im postsowjetischen Raum nach der Auflösung der 
UdSSR 
Nach der Auflösung der UdSSR nach 1991 fanden unterschiedliche Entwicklungen innerhalb 
der Pfingstkirche statt. Gegenwärtig lassen sich die Pfingstler in theologischer Hinsicht in drei 
Gruppen unterteilen (Lunkin 2004:161; Kuropatkina 2009:39-42): die Fundamentalisten, die  
mit allen Kräften an der Vergangenheit festhalten und gegen alles Übel aus dem „Westen“ 
mobil machen. Sie erteilen allen Reformbestrebungen innerhalb der Gemeinden eine 
nachdrückliche Absage und werfen allen anderen Pfingstgruppen Liberalismus vor. Als 
Gegenpol der Fundamentalisten werden die Modernisten angesehen, deren Hauptanliegen die 
Erneuerung der Pfingstbewegung unter den Bedingungen einer zeitgenössischen Gesellschaft 
ist. Sie fördern moderne Gottesdienste mit zeitgemäßer Musik, Theaterstücken und Tanz. Die 
Beteiligung am politischen und kulturellen Geschehen im Lande wird als christliche Pflicht 
angesehen. Die dritte Gruppe umfasst all die Gemeinden, die bei den vorher genannten 
Gruppen nicht eingeordnet werden können, also die Masse der theologisch und kulturell 
wenig Interessierten. Sie lehnen sowohl Fundamentalismus als auch Modernismus ab und 
sind bemüht eine Balance zwischen beiden herzustellen. Die Unterschiede im Blick auf 
Theologie und Spiritualität führen zu enormen Spannungen zwischen diesen drei Gruppen. 
Leider zeigte sich nach 1991 in vielen Orten der ehemaligen UdSSR, dass das traditionelle 
Übel des Protestantismus, nämlich die Tendenz zur Spaltung, sich auch hier weiter 
ausbreitete118 (Lunkin 2004:258-266; Mokienko 2007:34-65). Eine detaillierte Prognose über 
den weiteren Weg der Pfingstbewegung in der ehemaligen Sowjetunion ist nicht Gegenstand 
                                                 
118  Das Ziel einer völligen Einheit der Pfingstbewegung ist nur in der kleinen Moldawischen Republik erreicht 
worden. Im Jahre 1992 versammelten sich Vertreter fünf verschiedener Pfingstrichtungen in Kishinau und 
beschlossen, einen Bund zu gründen unter der Leitung von Bischof Peter Boršč und dem Stellvertretenden 
Viktor Pavlovskij. Diese Einheit ist bis jetzt das einzige Beispiel in der ganzen ehemaligen Sowjetunion 
http://moldpent.com/pageview.php?l=ru&idc=3 [14. Juni 2012]. 
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dieser Betrachtung. Die wissenschaftliche Untersuchung der Entwicklung der 
Pfingstgemeinden im Zeitraum nach 1991 hat in den GUS-Ländern bereits begonnen.119 
2.3.7 Fazit 
Wenn man die gesammte Entwicklung der Pfinsgtbewegung in der UdSSR betrachtet, lässt 
sich feststellen: Sich voneinander lösende und wieder miteinander kommunizierende 
Gemeinden und Gruppierungen rangen um ihren zukünftigen Weg. Jede Gruppierung 
vermochte sich den Weg, den alle gehen sollten, nur als Weg vorzustellen, den sie selbst zu 
gehen bereit war. Im Ringen um eine gemeinsame Sichtweise stellte sich heraus, dass ein 
einziger Weg allein nicht zu gehen war. Es kam zu einem Nebeneinander, die Wege trafen 
aufeinander und entfernten sich wieder voneinander. Der Grund dafür lag nicht allein in den 
unterschiedlichen Auffassungen in dogmatischen und gemeindetheologischen Fragen. Der 
Profilierungswunsch bestimmender leitender Personen auf allen Seiten trug dazu bei, dass 
eine schnelle Einigung unmöglich wurde. Das Werben um Einheit und die Suche nach 
Kontakt einerseits und die teilweise sehr schroffen verbalen Auseinandersetzungen bis hin zur 
Anathematisierung andererseits kennzeichnen die Entwicklung der Pfingstbewegung in der 
UdSSR im zwanzigsten Jahrhundert. 
 Weder die Revolution noch Verfolgungen, weder die atheistische Propaganda noch die 
Leiden des Krieges hatten der Pfingstbewegung in der UdSSR konnten den Glauben der 
Pfingstchristen in der UdSSR zerstören. 1963 versuchte Kolarz  vorauszusagen, was passieren 
würde, wenn die Freiheit für die Pfingstgemeinden käme:  
„Es ist keineswegs sicher, ob Einschüchterung, verbunden mit Propaganda, mit der 
Pfingstbewegung fertig werden kann. Selbst eine größere Liberalisierung des 
Sowjetregimes würde sie nicht auslöschen, denn sie besteht auch in demokratischen 
Ländern; aber sie würde sicher gemäßigter werden, wenn sich das politische Klima in 
Russland änderte. Sie würde den Heiligenschein des Martyriums verlieren und damit 
einen großen Teil ihrer Anziehungskraft“ (:334).  
Die Geschichte zeigt, dass er im Unrecht war. Die Pfingstbewegung ist auch nach der 
Liberalisierung der Staatsmacht eine der am schnellsten wachsenden Bewegungen in der 
ehemaligen UdSSR geblieben. 
                                                 
119  D’jačenko 2003; Nazarkina 2003; Lunkin 2004; Titarenko 2004; Mokienko 2007; Kuropatkina 2009, 




3 Praktisch-theologische Untersuchung 
Trotz der fast 60-jährigen harten Verfolgung, dem Fehlen von Versammlungshäusern und 
dem Mangel an Bibeln, theologischer Ausbildung und geistlicher Hirten, ging die 
Pfingstbewegung in der UdSSR dennoch nicht unter. Im Gegenteil, sie wuchs stark. Wie war 
dieses Wachstum möglich? Um die Ausbreitung der Pfingstbewegung ausreichend würdigen 
zu können und eine Übersicht zu gewinnen, haben wir uns den Ursprüngen der Bewegung 
zugewandt. Ein historischer Überblick hat die dargelegten Informationen vertieft und eine 
klarere Sichtweise auf diese wachsende Kirche ermöglicht. Die Rekonstruktion der Fakten in 
historischer Untersuchung stellt nur den ersten Schritt der Studie dar. Vielmehr jedoch besteht 
die Aufgabe darin, bei der Quellenarbeit die entsprechenden Fragen zu stellen, welche eine 
Interpretation der Ereignisse innerhalb des historischen Kontextes ermöglichen. Die 
oikodomische Untersuchung der Pfingstgemeinden in der UdSSR ist bisher unbekannt. Die 
historische Forschung nennt lediglich eine Fülle von Faktoren, die zur Ausbreitung der 
Pfingstkirche beitrugen. Im Rahmen dieser Arbeit soll eine kleine Synopse der Ursachen für 
das Wachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR erstellt werden, die auf verschiedenen 
historischen Darstellungen fußt.  
Angesichts der vielfältigen Linien, die parallel zur Erforschung der 
Gemeindeaufbaufaktoren von Freikirchen in der UdSSR verlaufen, gilt es herauszufinden, 
welche Faktoren explizit zur Ausbreitung der Pfingstbewegung in der Sowjetunion 
beigetragen haben. Jedoch ist der uns zur Verfügung stehende Raum zu knapp für umfassende 
Überlegungen. Des Weiteren sind die vorgestellten Daten unzureichend für eine restlos 
stichhaltige Beweisführung. Ihre Aussagekraft liegt eher in der Tatsache, dass in einigen 
konkreten Punkten mehrere Untersuchungen zu ähnlichen Ergebnissen führen und ihnen 
widersprechende Befunde unseres Wissens fehlen. Die Einflüsse, die wir in diesem Abschnitt 
der Studie hervorheben werden, sind nur diejenigen, die helfen, das Gemeindewachstum der 
Pfingstler besser zu verstehen. Deshalb beansprucht die nachfolgende Beschreibung nicht, 
eine geschlossene Darstellung der Theologie und Spiritualität der Pfingstler in der UdSSR zu 
sein, noch weniger eine Systematische oder Praktische Theologie dieser Bewegung 
darzustellen. 
In diesem Abschnitt werden einige spezifische Merkmale der Pfingstbewegung in der 
UdSSR beschrieben, welche beleuchten sollen, aufgrund welcher Faktoren das 
Gemeindewachstum möglich war. Dieser Teil der Studie wird in sechs Kapitel gegliedert. Das 
erste Kapitel beschreibt das quantitative Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden. 
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Darauffolgend wird mittels theologischer Reflexion danach geforscht, was die Pfingstler unter 
dem Begriff „Gemeindeaufbau“ verstanden und formuliert haben. Kapitel drei beschäftigt 
sich mit dem Transferwachstum aus anderen Kirchen und erleuchtet die Faktoren, die das 
Transferwachstum begünstigt haben. Ferner werden politische, ökonomische und 
ideologische Einflüsse untersucht, um festzustellen, wie diese den Boden für die Ausbreitung 
dieser Kirche vorbereitet und beeinflusst haben. Der nächste Abschnitt beleuchtet die Rolle 
des Heiligen Geistes beim Gemeindeaufbau und die Charismenlehre sowie die Praxis der 
Pfingstler im Hinblick auf die Oikodomie. Im letzten Kapitel wird der Gemeindeaufbau der 
Pfingstgemeinden unter dem Blick der Beteiligung verschiedener Menschengruppen 
dargestellt, wie einiger herausragenden Persönlichkeiten, der Laiendienst einfacher Christen 
und die besondere Rolle der Frau. Zuletzt fasst ein Fazit die Ergebnisse der Studie dieses 
Kapitels zusammen. 
 
3.1 Quantitatives Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der 
UdSSR 
3.1.1 Der Begriff „Quantitatives Gemeindewachstum“ 
Der Idee des quantitativen Gemeindewachstums liegt letztlich die 
Gemeindewachstumsbewegung zu Grunde. Ausgangspunkt für das Gemeindewachstum war 
der Missionsbefehl Jesu: „Darum gehet hin und machet zu Jüngern alle Völker“ (Mt. 28,19). 
„Von diesem göttlichen Befehl her müssen wir unsere Prioritäten ableiten und unser ganzes 
Denken und Tun bestimmen lassen. Alle anderen Aufgabengebiete müssen an diesem einen 
Ziel gemessen, bewertet und eingeordnet werden.“120 (McGavran 1990:53). Absicht und Ziel 
der Erforschung der Gemeindewachstumsbewegung ist es (:117), „korrekte Fakten über das 
nummerische Wachstum von Gemeinden zusammenzutragen […], die vorhandenen Fakten 
auszuwerten und dadurch die Dynamiken des Gemeindewachstums verstehen zu lernen.“ In 
seinem Standardwerk „Gemeindewachstum verstehen“ wirft McGavran (:54) die Frage auf, 
ob der Ruf nach qualitativem Christsein nicht in der Gefahr stünde, „Werksgerechtigkeit zu 
lehren und das Evangelium durch die Forderung nach ethisch einwandfreiem Verhalten […] 
zu ersetzen.“ Quantitatives Gemeindewachstum wird bei McGavran (:55) somit zur 
Hauptsache. Unter dem Begriff Wachstum versteht daher die Gemeindewachstums-Theologie 
                                                 
120 Schwarz (1993) spricht in diesem Zusammenhang von einer „funktionalen Dogmatik“ (:128). 
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vorwiegend das quantitative Wachstum, d.h. die Anzahl der Gemeinden und ihre Mitglieder- 
und Gottesdienstbesucherzahlen.121 
Kellner (2011) kritisiert die ausschließliche Konzentration auf das nummerische 
Wachstum: „Wachsende Gemeinden begegnen in der Praxis in vielfacher Gestalt. Dabei 
besteht mitunter die Versuchung, Wachstum primär quantitativ zu begreifen, weil es sich 
schön einfach veranschaulichen lässt, welches in der amerikanischen 
Gemeindewachstumsbewegung vor allem der Fall ist“ (159-160). Muther (2010) stellt klar, 
dass zahlenmäßiges Wachstum „kein Indiz für ein gesundes, aktives und lebendiges 
Gemeindeleben [ist]“122 (:296). Vielmehr wird neben dem äußeren Wachstum auch ein 
inneres Wachstum benötigt. Doch wie bewertet man objektiv diese Art des Wachstums? Das 
entscheidende theologische Kriterium dafür „ist die oikodome“, was Muther (:297) als 
„inneres Wachstum oder die Erbauung der Gemeinde als ganzer“ definiert. Auch Zimmerling 
(2002) übt in seiner Habilitation Kritik am Streben der charismatischen Gemeinden nach 
zahlenmäßigem Wachstum:  
„Wichtiger als das äußere Wachstum ist das innere Wachstum der Gemeinden, 
welches dann erfolgt, wenn sich Menschen in die Nachfolge Jesu Christi rufen lassen. 
Eine einseitige Betonung der Effektivität einer Gemeindeaufbaukonzeption im Sinne 
der nummerischen Zunahme von Gemeindemitgliedern blendet die notwendige 
Unterscheidung zwischen äußerem und innerem Wachstum aus und greift darum zu 
kurz.“123 (322).  
Wie Kopanitsak (2011) treffend beobachtet, wurde in der Gemeindewachstumsbewegung in 
der Vergangenheit „viel zu stark das Gemeindewachstum nach quantitativen Gesichtspunkten 
betont“ (:269). Famos (2005, auch Blömer 2007:160) beobachtet, dass man „in den letzten 
Jahren [von] der einseitigen Fixierung auf quantitative Ziele abgekommen ist und sich auf 
bestimmte Qualitätsmerkmale konzentrierte, die dem Gemeindewachstum förderlich sein 
sollen“124 (:63). Das heißt also, dass bei dem Wachstum der Gemeinde beide Aspekte – 
                                                 
121 C.P. Wagner (1991:47) begründet dies mit den Bibelstellen, in denen Jesus über Zahlen spricht: Das 
Gleichnis vom verlorenen Schaf (Mt. 18,10ff.), der Fischfang von 153 großen Fischen (Joh. 21,8ff.), die 
Zählung der Sperlinge und Kopfhaare des Menschen durch Gott (Lk. 12,6f.) und das Gleichnis vom Sämann 
(Mt. 13,18ff.). 
122 George W. Peters (1982) schreibt in seinem Buch „Gemeindewachstum. Ein theologischer Grundriss“ 
folgendes: „Quantitatives Wachstum kann aber auf der anderen Seite sehr irreführend sein. Manchmal ist es 
nicht mehr als das Hervorsprießen einer mechanisch herbeigeführten psychologischen oder sozialen 
Bewegung, ein Zahlenspiel, eine Anhäufung von Einzelnen oder Gruppen, ein Wachsen eines Körpers ohne 
Muskeln und Lebensorgane. Es kann gemachtes Christentum sein, aber kein Christentum, das sich Bahn 
bricht“ (:26). 
123 Er bezeichnet diesen Wachstumsgedanken als „neuzeitliche, amerikanisch geprägte Wachstumsideologie“, 
gibt aber gleichzeitig zu, dass für das Neue Testament „extensives, äußeres Wachstum ein wesentliches 
Kennzeichen der Gemeinde darstellt“ in Anlehnung an die Dissertation von Reinhardt (1995).  
124 „Hat die Gemeindewachstumseuphorie, wie sie noch in 1980er Jahren üblich war, ihr zähes Ende gefunden?“ 
– fragt Reimer (2009:17). Er schlussfolgert: „Der Gemeindeaufbau steht vor einer grundsätzlichen 
paradigmatischen Wende, die eine gründliche theologische Neuorientierung verlangt“ (:17). 
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Qualität und Quantität – gleichsam eine wesentliche Rolle spielen. „Kein Aspekt darf gegen 
den anderen ausgespielt, keiner darf überbewertet werden. Beide gehören bis auf das engste 
zusammen“ (Muther 2010:297). Peters (1982) plädiert für eine „Ausgewogenheit zwischen 
Qualität und Quantität“125 (:211). Gelingt diese Verbindung von innerem und äußerem 
Wachstum, so ergibt sich ein gesundes126 Wachstum für die Gemeinde. Welker (1993:66-70) 
unterscheidet zwischen einem quantitativen, auf das Äußere abzielende Missionsverständnis 
(Ausbreitung) und einem auf qualitatives, „inneres“ Wachstum der Einzelnen (Stärkung) 
ausgerichtetes Wachstum. Diese Unterscheidung ist jedoch nicht im Sinne einer strengen 
Handlungsalternative zu verstehen.  
In der Literatur wird häufig zwischen innerem und äußerem Wachstum unterschieden, 
oder zwischen ähnlichen Begriffspaaren,127 ohne dass die Definition immer eindeutig und die 
Differenzierungen ausreichend wären. Laut Reinhardt (1995:332) lässt sich äußeres 
Wachstum quantitativ (unbestimmt und nummerisch) oder extensiv (geographisch) darstellen. 
Der geographische Aspekt kann regional oder universal gemeint sein. Für Herbst (2010) ist 
das „extensive“ (:139) Wachstum nach außen gerichtet und zielt auf die Vergrößerung der 
Gemeinde. Das innere (qualitative, intensive) Wachstum kann individuelles oder kollektives 
Wachstum sein (Reinhardt 1995:332). Es wendet sich nach innen und ist mit dem Ruf nach 
Umkehr verbunden (Herbst 2010:139). Nach Herbst (:138; auch Blömer 1998:77) müsse die 
Gemeinde zuerst nach innen und erst dann nach außen wachsen. Ob dies zwingend so sein 
müsse, zweifelt Muther (2010:297) an. Er entgegnet:  
„Vielmehr kann es sein, dass die Gemeinde zunächst zahlenmäßig wachsen muss, um 
so an Gabenträgern zu gewinnen, die wiederum dabei helfen, durch ihre Gaben ein 
inneres Wachstum anzustoßen. Insofern sollte man lediglich dabei verbleiben zu 
betonen, dass inneres und äußeres Wachstum eine Einheit bilden. Sie greifen 
ineinander ein und bedingen sich gegenseitig. Ein Prae des Einen über das Andere – 
sowohl im zeitlichen Sinn, als auch in punkto Wichtigkeit und Bedeutung – gibt es 
nicht.“ 
Im Sinne der universalen Ausbreitung gehört das Wachstum zum Wesen der Kirche. Das 
heißt aber nicht, dass die Gemeinden an jedem Ort und zu jeder Zeit wachsen. Widerstände 
werden ebenso selbstverständlich berichtet wie größeres und kleineres Wachstum. Zwar kann 
                                                 
125 „Die Bibel lässt nicht zu, aus der Frage Qualität - Quantität eine Entweder-oder-Sache zu machen. Es geht 
hier nicht um zwei getrennte Dinge. Qualität muss werden, damit Quantität hervorkommt, und Quantität 
muss angesammelt werden, damit Qualität hervorkommt. Es ist weder Gott noch der Bibel gemäß, diese zwei 
Aspekte zu trennen, auch wenn wir sie unterscheiden müssen“ (Peters 1982:211). 
126 „Nicht Wachstum an sich ist das Thema des Gemeindeaufbaus, sondern Gesundheit. Gesunde Gemeinden 
spiegeln etwas von Jesu Wesen wider. Als gesunde Organismen können sie gar nicht anders als zu wachsen“ 
(Muther 2010:298). 
127 Breitenbach (1994:74) spricht von innerer und äußerer Mission. Herbst (2010) benennt dasselbe mit den 
Begriffen „extensives und intensives Wachstum“ (:139). 
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das Wachstum nicht geplant werden, aber die Mission, die häufig Wachstum bewirkt, ist eine 
unverrechenbare Verbindung von Führung durch den Geist Gottes und menschlicher Planung. 
3.1.2 Quantitatives Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR 
Der Titel dieser Studie lautet „Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR im 
20. Jahrhundert“. Das extensive geographische Wachstum wurde bereits im historischen Teil 
dargestellt: Von Odessa aus breiteten sich die Pfingstkirchen innerhalb von einigen Jahren in 
der ganzen UdSSR aus. Dieses Kapitel präsentiert die zahlenmäßige Entwicklung der 
Pfingstgemeinden. Hier sind wir auf Quellen unterschiedlicher Qualität angewiesen: Eigene 
Darstellungen der Pfingstler, Berichte von atheistischen Behörden und Zahlen vom 
Allunionsrat. Je nach Quelle variieren die Angaben zu Mitgliederzahlen der 
Pfingstgemeinden. Aus diesem Grunde sei hier darauf hingewiesen, dass es sich bei diesen 
Ergebnissen nur um ungefähre Schätzungen handelt. Bezüglich der Zahlen der 
Pfingstgemeinden und ihrer Mitglieder innerhalb der Sowjetunion haben wir zuverlässige 
Angaben für den Zeitraum von 1923 bis 1929. Für die Pfingstbewegung in den 
westukrainischen Gebieten und in Weißrussland innerhalb der polnischen Republik sind uns 
die genauen Daten für die Jahre 1932 bis 1939 vorhanden. Vom Zeitpunkt des Aufbruchs der 
Verfolgung unter Stalin bis zur offiziellen Vereinigung  mit den 
Evangeliumschristen/Baptisten im Jahre 1945, liegen uns keine Zahlen vor. Für den Zeitraum 
zwischen 1945 und 1969 unterscheidet die Forschung zwischen den Zahlen der registrierten 
und nichtregistrierten Pfingstgemeinden. Ab 1969 kommen die autonom registrierten 
Pfingstgemeinden hinzu. So wird bis 1989 die Zahl der Pfingstler in den drei verschiedenen 
Vereinigungen gezählt.128 
Es stellt sich als schwierig heraus, über die zahlenmäßige Größe der Pfingstbewegung 
in der Sowjetunion genaue Angaben zu machen. Laut Hollenweger (1981) hängen diese 
Schwankungen mit Folgendem zusammen:  
„Die Mitgliederzahl schwankt effektiv wegen der an- und abschwellenden Verfolgung; 
manchmal werden nur die eigentlichen Pfingstler, manchmal der ganze Komplex 
,Evangeliumschristen/Baptisten — Pfingstler‘ gezählt; gelegentlich werden die 
Mitgliederzahlen von den Christen absichtlich zu tief angegeben, um durch die 
Vermehrung die atheistischen Theorien Lügen zu strafen und keine Verfolgung zu 
provozieren“ (:73).  
In manchen Darstellungen wird nicht deutlich, ob die Zahlen nur für die Ukraine, wo die 
meisten Pfingstler lebten, oder für die ganze UdSSR gelten. Außerdem verzichteten die 
                                                 
128 Die Zahl der „Evangelischen Christen im apostolischen Geist“ ist in der Zahl der registrierten 
Pfingstgemeinden inbegriffen. Die Zahl der „Evangelischen Christen im apostolischen Geist“, die außer der 
AUREChB standen, ist sehr gering. 
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meisten Gemeinden in der Zeit der Verfolgung auf jegliche schriftlich festgehaltenen 
Mitgliederlisten. 
3.1.3 Die Pfingstbewegung innerhalb der Sowjetunion bis 1929129 
 
Diagramm 1: Zahl der Pfingstgemeinden innerhalb der Sowjetunion bis 1929 
 
 
Diagramm 2: Zahl der Mitglieder in den Pfingstgemeinden innerhalb der Sowjetunion bis 1929 
                                                 
129 Die Zahlen für 1923 sind in Frančuk 2011:98 veröffentlicht. Weitere Zahlen: 1924 sind in Frančuk 2002:40; 

















3.1.4 Die Pfingstbewegung in den westukrainischen Gebieten und in Weißrussland 
innerhalb der polnischen Republik130 
 
Diagramm 3: Zahl der Mitglieder in den Pfingstgemeinden in den westukrainischen Gebieten und in 
Weißrussland innerhalb der polnischen Republik 
 
3.1.5 Die Pfingstbewegung in der UdSSR von der Augustübereinkunft bis zur 
autonomen Registrierung (1945 – 1969) 
Seit der Augustübereinkunft von 1945 werden die Zahlen über die Pfingstgemeinden vom 
Allunionsrat veröffentlicht. Wie Frančuk (2003:342) berichtet, sind die Angaben über die 
Zahl der nichtregistrierten Gemeinden frisiert, extrem heruntergespielt und deswegen mit 
äußerster Vorsicht zu verwenden, was der Allunionsrat später ungern zugegeben hat. 
Aufgrunddessen sind wir bei der Bestimmung der Gesamtzahl der nichtregistrierten 
Pfingstgemeinden auf ungefähre Daten angewiesen. 1955 berichtete Bratskij Vestnik ((5):66), 
dass ca. 80% der Pfingstler in den Allunionsrat eingegliedert wurden und nur „extrem 
radikale Menschen“ sich immer noch weigerten, in Einheit dem Herrn zu dienen. Diese Zahl 
ist außerordentlich übertrieben. Nach Meinung des Verfassers betraf die Gesamtzahl der 
nichtregistrierten Pfingstler in den sechziger Jahren mindestens 100.000 Gemeindemitglieder 
– auch dies sind grobe Schätzungen. Auch über die Pfingstler im Allunionsrat sind die 
                                                 
130 Die Zahlen für 1932 und 1933 sind in Primiritel‘ 1933 (8-9):64; 1934 - Frančuk 2001:546; 1935 - Primiritel‘ 














statistischen Angaben nicht unbedingt zuverlässig. Hier liegt die Zahl höchstwahrscheinlich 
um die 25.000 Mitglieder. Die folgende Tabelle enthält Vergleichszahlen für die registrierten 
und nichtregistrierten Pfingstgemeinden aus unterschiedlichen Quellen. Die unten 
aufgeführten Zahlenangaben müssen als ungefähre Schätzungen mit begrenzten Qualitäten 
angesehen werden. 




  Gemeinden Mitglieder Gemeinden Mitglieder 
1945 (Židkov 1946 (4):11) 400 25.000   
1946 Behörden131 (Frančuk 
2003:189) 
122 7.500 84  
1947 Behörden (Frančuk 
2003:162) 
441 20.419 236  
1948 Frančuk 2003:164 477 22.351   
1949 Behörden (Frančuk 
2003:292) 
336 18.078 151  4.886 
1951 Behörden (Frančuk 
2003:288) 
365 17.660 305 8.527 
1954 Istorija 1989:326   328 6.537 
1955 Behörden (Frančuk 
2003:368-369) 
Odinzov (2007:139) 




1956 Odinzov (2007:143)   600  
1957 Frančuk 2003:383    100.000 
1959 Sovetov (2007:238); (Frančuk 
2003:562) 
204 21.497 295 7.618 
1960 Karev 1960 (3):18    14.000 
1960 Sovetov (2007:239) 300 25.000 >1000 200.000 
1961  Lunkin (2004:295); Frančuk 
(2003:857) 
  1006 200.000 
1962 Sovetov (2007:235)   994 26.231 
1964 Frančuk 2003:754  21.660  15.000 
1966 Sovetov (2007:237)   904  
Tabelle 2: Zahl der Mitglieder in den Pfingstgemeinden in der UdSSR von der Augustübereinkunft bis 
zur autonomen Registrierung (1945 – 1969) 
3.1.6 Die Pfingstbewegung zwischen autonomer Registrierung bis zur Auflösung der 
UdSSR (1969 – 1991) 
Die zahlenmäßige Balance der Pfingstbewegung im Zeitraum von 1969 bis 1991 ist in 
folgender Tabelle sichtbar. Die Zahl der ohne offizielle Registrierung existierenden 
Gemeinden in den siebziger und achtziger Jahren ist nur ungefähr zu beziffern. Die niedrigste 
Zahl wird mit 500 und die höchste Zahl mit 965 Gemeinden angegeben. Die Zahl der 
registrierten Pfingstgemeinden wurde lediglich mit 230 beziffert. Nach vorsichtigen 
Schätzungen ist die Zahl der Pfingstgemeinden im Untergrund in dieser Zeitperiode viermal 
so hoch wie die der im AUREChB registrierten Gemeinden. Die Zahl der autonom 
                                                 
131 Gemeint ist: Rat für religiöse Angelegenheiten an der SNK UdSSR in USSR. (Совет по делам религиозных 
культов при СНК СССР по УССР – Sovet po delam religioznyx kul’tov pri SNK SSSR po USSR). 
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registrierten Gemeinden hat einen schnellen Zuwachs erlebt und kommt zum Ende der 
achtziger Jahre auf etwa 250. Ausgehend von den in der Tabelle enthaltenen Daten wird 
offensichtlich, dass sich der Anstieg der Pfingstler nach 1969 noch verstärkt.  
 
 






  Gemeinden Mitglieder Gemeinden Mitglieder Gemeinden Mitglieder 
1971 Graždan 
1989:13 
  965    
1972 Durasoff 
(1972:63) 
   500.000   
1973 Frančuk 
2003:276 







  530 18.497   
1975 Frančuk 
2003:810 
    >25  











20.000   
 Zopfi 1976:13    500.000    
1977 Frančuk 
2003:813 
    >50  
1980 Vil’chovyj & 
Kiridon 
2007:282 





  863 100.000   
1985 Frančuk 
2003:857 

















Tabelle 3: Zahl der Mitglieder in den Pfingstgemeinden in der UdSSR Pfingstbewegung zwischen 
autonomer Registrierung bis zur Auflösung der UdSSR (1969 – 1991) 
 
3.1.7 Resümee 
Rückblickend ist festzustellen, dass die hohen Wachstumsraten der Pfingstler und ihrer 
Gemeinden in die Zeit der Freiheit in der UdSSR fallen. So haben wir die aussagekräftigen 
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Zahlen vor dem zweiten Weltkrieg, die sich insgesamt auf ca. 50.000 Pfingstler belaufen. In 
den sechziger Jahren zählen wir insgesamt ca. 125.000 Pfingstler in beiden Vereinigungen. 
Am Ende des untersuchten Zeitraumes können wir von einer Zahl von mind. 200.000 
Mitgliedern in drei Vereinigungen ausgehen. Folglich ist das quantitative Wachstum der 
Pfingstbewegung in der UdSSR unter sehr schweren Bedingungen in den 70er Jahren des real 
existierenden Sozialismus von null auf mind. 200.000 Mitglieder angestiegen.132 Der 
wirkliche Wachstumsboom erfolgte erst nach der Perestroika, wie es die Untersuchungen aus 
dieser Zeit belegen (Kuropatkina 2009:4-5; Lunkin 2004:3-4). 
 
3.2 Oikodomie133 der Pfingstbewegung in der UdSSR  
Von der Revolution 1917 bis zur Mitte der 80er Jahre waren die Pfingstler in der UdSSR 
nicht in der Lage, eigene Ausbildungsstätten zu gründen; die Möglichkeiten, Zeitschriften und 
Literatur herauszugeben, waren sehr begrenzt.134 Auch in Polen, Westukraine und 
Weißrussland hat sich die Situation ab 1939 drastisch verschlechtert. Die Bibelschule Danzig 
sowie die Herausgabe von Zeitschriften wurden nun auch dort verboten. Nach dem zweitem 
Weltkrieg gab es bis zur Perestroika keine offiziellen systematisch-theologischen Kurse und 
Studiengänge für Pfingstler in der Sowjetunion.135 
Trotz des Verbots missionarischer Tätigkeiten entfalteten sich die Gemeinden. Sie 
wuchsen und entwickelten sich zu einer gewaltigen missionarischen Kraft. Ist dieses auf die 
theologische Prägung in den nur wenigen Veröffentlichungen, auf die theologische 
Ausbildung oder auf andere Gründe zurückzuführen? Welche Aspekte des Gemeinde- und 
Missionsverständnisses dienten in einem sozialistischen Kontext der Aufgabe des 
Gemeindeaufbaus? Wie wurde Gemeindeaufbau definiert und verstanden? Gab es überhaupt 
                                                 
132 Qualitatives, inneres Wachstum haben die Forscher der Pfingstbewegung nicht im Auge. Zweifellos betonen 
die Zahlen aber im Kontext die Bedeutung von innerem Leben, Stärkung und Aufbau der Gemeinden, nicht 
zuletzt im Hinblick auf die Anziehungskraft nach außen. Inneres Wachstum steht in der engen Verbindung 
mit der nummerischen Vermehrung und geographischen Ausbreitung der Pfingstkirche. 
133 Die Oikodomik oder die Lehre vom Gemeindeaufbau ist ein Teilgebiet der Praktischen Theologie. Der 
Begriff „Oikodomie bzw. Oikodomik“ wird in dieser Studie synonym zum Gemeindeaufbau gebraucht. Für 
Möller (2004:45) ist Oikodomik diejenige Lehre, in der es um die theologischen Bedingungen für Aufbau 
und Wachstum der christlichen Gemeinde geht. Sprachliche Zur Untersuchung des Wortfeldes „oikodome“ 
siehe die Dissertation von Kitzberger 1998. In den neuen wissenschaftlichen Arbeiten zum Gemeindeaufbau 
hat sich dieser Begriff fest etabliert. Siehe Studien von Kunz-Herzog 1997, Böckel 1999, Möller 2004, 
Muther 2010, Baumert 2011, Kellner 2011. Die Autoren verwenden Begriff „Oikodomie“ synonym für den 
Gemeindeaufbau. 
134 Die „Samizdat“ in den siebziger Jahren beschäftigte sich ausschließlich mit der Emigration und 
Verfolgungen. 
135 Ausnahme bildet der theologische Fernkurs der AURECHB in Moskau seit 1968, das einige Pfingstprediger 
aus registrierten Gemeinden besucht haben.  
91 
 
eine theologisch ausformulierte Oikodomie in den Pfingstgemeinden in der UdSSR? Diese 
Fragen gilt es in diesem Kapitel zu untersuchen. 
3.2.1 Bibelschule Danzig 
Die einzige systematisch-theologische Ausbildung der Pfingstprediger in der UdSSR136 fand 
in der Bibelschule Danzig von 1930 bis 1939 statt. Das Ziel dieser Schule war es, die 
Gemeindeleiter theologisch auszubilden und die neue Bewegung theologisch wie auch 
gemeindekonform zu prägen. Eine Mehrzahl von Studenten übte bereits einen Dienst in den 
Gemeinden aus. Durch ihre Predigten wirkten die Absolventen prägend auf das 
Missionsdenken der Pfingstgemeinden. Somit haben die ausgebildeten Prediger einen 
wichtigen Teil zur Gründung, zum Wachstum und zum missiologischen Verständnis der 
neuen Gemeinden beigetragen. 
Die Zusammenstellung der Kurse (in Krüger 2011:82-83; teilweise Bergholz 1936 (7-
8):58-59) zeigt deutlich, dass die Fragen der Praxis im Vordergrund standen. In der Dogmatik 
dominierte Christologie, gefolgt von Ekklesiologie. Schmidt und Bergholz legten ihren 
Schwerpunkt auf die Themen Berufung und Patoraltheologie. Die Gründe dafür fasst Krüger 
(2011:78) zusammen: Die meisten Prediger hatten auf diesem Gebiet kaum Erfahrungen und 
diese Lehrer hatten einen reichen Erfahrungsschatz zu dieser Thematik. Das Fach 
„Pastoraltheologie - Vorlesungen und Studien über die Betätigung des Reichsgottes-
Arbeiters“ wurde von Schmidt vorbereitet und unterrichtet; Bergholz unterrichtete das Fach 
„Die Aufgaben und die Leitung der Gemeinde“. Beide Fächer trugen viel für einen biblisch 
orientierten Aufbau neuer Gemeinden bei. Presbyter Nicholaj Bobik schrieb in Primiritel‘ 
(1936 (1-2):  
„Bis zu diesen Kursen hatten wir viele verschiedene Meinungen, und viele wanderten 
wie in der Finsternis. Bruder Schmidt hat vielen die Augen geöffnet und Gott hat ihre 
Vernunft aufgeklärt, und sie rühmen Gott jetzt, der es so angeordnet hat, dass sie die 
wahre Lehre begriffen haben und sind aus der Finsternis hinausgegangen, in der sie bis 
zu diesen Kursen umherwanderten“137 (:9-10). 
Gesang und Musik wurden als hervorragende Mittel erkannt, um Menschen zu evangelisieren. 
Ivan Zub-Zolotarёv, Vladimir Gersanovič und Sergej Kaplun unterrichteten die Grundlagen 
des Musik- und Chordienstes in der Bibelschule Danzig und führten ein- bis zweiwöchige 
                                                 
136 Die Bibelschule war in Polen. Nach der Eingliederung der Westukraine, Teilen Weißrusslands und Teilen 
Polens in die UdSSR dienten viele Absolventen in der Sowjetunion und spielten eine wichtige Rolle in der 
Entwicklung der Pfingstbewegung in der UdSSR. Streng genommen gab es keine pfingstliche Bibelschule in 
der UdSSR. 
137 Ähnlich äußerte sich Gregorij Goroško (1936 (6)): „Hätten wir diese Unterweisungen schon 1921 erhalten, 
hätte uns das, so glaube ich, viele Schwierigkeiten und viel Herzeleid erspart. Jetzt empfangen wir die 
richtige Lehre und ich glaube fest, dass darauf der Segen Gottes ruht“ (:53). 
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Kurse in verschiedenen Gemeinden durch (Zub-Zolotarёv 1935 (9):79-80). Die prägende 
Rolle übten die weltweit bekannten Missionare und Gemeindegründer wie Lester Sumrall und 
Leon Johns aus Neuseeland aus. 1936 besuchte William Nagel, Missionar aus Ägypten, die 
Bibelschule und nahm sich die Zeit, zwei Semester lang die Grundlagen der Mission zu 
unterrichten. Durch die Berichte aus Missionsfeldern und bewusste missiologische 
Ausbildung durch diese Lehrer, entwickelten die Studenten eine solide missionarische 
Verantwortung, die sie dann in den Gemeinden umsetzten. (Nikolov & Goroško 1936 (6):53-
54).  
Viel Wert wurde auf das Gebetsleben in der Bibelschule gelegt. Das Gebetsleben des 
Einzelnen sowie gemeinsame Gebetsstunden standen im Vordergrund. Mission und 
Gemeindeaufbau waren stets das oberste Anliegen im Gebet. Jeden Tag wurde eine halbe 
Stunde für Mission gebetet und an einem Tag pro Woche wurde die Mission in Osteuropa 
zum Mittelpunkt der Gebetsgemeinschaft. Die Ausrüstung der Missionare und 
Gemeindearbeiter mit den Gaben und der Kraft des Heiligen war das ständige Anliegen der 
Gebetsgemeinschaft in der Bibelschule (Nikolov 1937 (1-2):15; Davydjuk 1938 (3-4):29; 
Krüger 2011:79). 
Frančuk (2001) fasst die Arbeit der Bibelschule wie folgt zusammen:  
„In den Jahren der intensiven Arbeit der REEM in Danzig von 1929 bis 1939 wurde 
die große Anzahl von Prediger und Predigerinnen vorbereitet, viele von ihnen haben 
einen großen Beitrag zur Evangelisierung, zur Predigt über die Kraft des Heiligen 
Geistes in den Ländern Osteuropas gebrachrt. Einige von ihnen haben den 
verantwortlichen Dienst in den leitenden Ämtern im Bündnis des ChVE in Polen und 
später in der Sowjetunion übernommen“ (:577). 
Weiterhin vertritt er die Auffassung:  
„Aufgrund der Bibelausbildung wuchsen die Gemeinden in Polen sehr harmonisch in 
einem Geist und in voller Einstimmigkeit gemäß den Fragen der Lehre, denn sie alle 
waren in der Wahrheit Gottes identisch angeleitet worden - und das hat viele 
ketzerische Irrtümer ausgeschlossen“ (:580).  
Und Krüger (2011) ergänzt diese Beobachtungen:  
„Auf alle Fälle zeigte sich neben dem enormen Wissensdrang nach biblischer Lehre 
als Folge des Unterrichts schon bald eine Ausweitung der Wirksamkeit der 
Mitarbeiter, was sich in neuen geistlichen Aufbrüchen niederschlug“ (:93). 
3.2.2 Die Zeitschriften „Primiritel‘“ und „Evangelist“ 
Die Zeitschriften „Evangelist“ (herausgegeben von Voronaev) und „Primiritel‘“ 
(herausgegeben von Schmidt) waren neben der Bibelschule in Danzig und den Predigten in 
den Gemeinden die einzigen Mittel, um die Mitglieder theologisch zu prägen. Die Herausgabe 
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der Zeitschriften hatte zur Folge, dass das Denken der Pfingsttheologen schriftlich 
niedergelegt wurde und Auswirkungen sowohl auf das Gemeindeleben als auch auf das 
theologische Verständnis des Gemeindeaufbaus hatte. Durch das gedruckte Wort erfolgte, 
wenn auch kurz, eine Prägung der Pfingstchristen. Der Inhalt der Zeitschriften soll auf ihren 
oikodomischen Wert geprüft werden.  
3.2.2.1 Zeitschrift „Primiritel‘“ 
Welche Aufgabe sich die Herausgeber der Zeitschrift „Primiritel‘“ stellten, ist in der 
redaktionellen Einleitung sichtbar, die auf der ersten Seite der ersten Nummer der Zeitschrift 
untergebracht war: „Die Haupt- und ausschließliche Aufgabe der Osteuropäischen Mission ist 
die Predigt vom gekreuzigtem Christus. Wir werden Ihnen den ganzen Ratschluss Gottes 
verkünden (Apg. 20:28)“ (Schmidt 1929 (1):1). „Primiritel‘“ unterstützte somit die 
Hauptaufgabe aller Christen in der Welt – die Verkündigung des Evangeliums. Von den 
Seiten der Zeitschrift klang ebenso die Stimme des gesegneten finnischen Missionars Sanfrida 
Mattssona (1936 (11-12)), der im Artikel „Das Evangelium aller Kreatur in Osteuropa“ 
schrieb:  
„Das Gebot der Evangelisation ist der ganzen Gemeinde Gottes gegeben, die das 
Evangelium jeder Kreatur von Jerusalem und bis zum Ende der Welt predigen soll. 
Die Begabungen und die Kraft des Heiligen Geistes für die Verwirklichung dieser 
Arbeit ist uns verheißen“ (:89-91).  
Viele weitere Berichte aus den Gemeinden über Bekehrungen, Wassertaufen und 
Gemeindeleben motivierten Menschen, evangelistisch tätig zu sein.138 
Schmidt entwickelte theoretisch und begründet biblisch den Plan, die Ordnung der 
Arbeit der Gemeinden und entwickelte die Methodik der Evangelisation. Insgesamt wurden 
von ihm mehr als 150 Artikel veröffentlicht. Als hervorragender Lehrer und Autor galt 
Donald Gee (1891–1966), dessen Aufsätze in „Primiritel‘“ oft erschienen (ab 1930 sind mehr 
als 50 Artikel veröffentlicht worden). Drei Hauptthemen wurden von ihm ausführlich 
nacheinander behandelt: Die Gaben des Heiligen Geistes, die Frucht des Geistes und die 
Pastoraltheologie. Er wurde zum Ehrendirektor des Bibelinstituts Danzig ernannt (Nikolov 
1935 (11-12):107-108). Folgende missionstheologisch und oikodomisch relevanten Themen 
fanden eine Veröffentlichung in „Primiritel‘“: Missionare des Lebens (1929 (1):5); Weg der 
Erlösung (1929 (4):32); Evangelisation in den Ländern Osteuropas (1930 (3):14-18); 
Evangelisiert! (1920 (11):81); Nur zwei Wege (1932 (5):55); Errettet für den Dienst (1933 (6- 
7):56); Wie man das Herz eines Ungläubigen gewinnt (1935 (1-2):6-7); Errettung oder 
                                                 
138 Bei der Durchsicht aller Ausgaben hat der Verfasser keine einzige Ausgabe ohne Zeugnisse und Berichte aus 
dem Gemeindeleben gefunden. 
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Verderben? (1933 (8):79); Gemeindegründung und Gemeindewachstum (1936 (10):85-88); 
Persönliche Berufung zur Verkündigung (1938 (11-12):89-91). Viel Wert wurde auf die 
Kinderunterweisung in den Gemeinden gelegt. Ununterbrochen wurden von der ersten 
Ausgabe der Primiritel‘ die Lektionen für die Sonntagsschule veröffentlicht. Außerdem 
führten die Herausgabe von Bibeln und Gesangbüchern zur Stärkung der Gemeinden. 
Frančuk (2001) fasst die Arbeit des Primiritel‘ so zusammen:  
„Die Zeitschrift ermutigte ein flammendes und heißes Bestreben nach Gott, regte den 
Wunsch an, über die geistlichen Gaben zu eifern, rief auf, im Glauben zu wandeln, 
aber sie nahm niemals die Form von ungesunden Extremen an. Alle Artikel in der 
Zeitschrift waren nüchtern, abgewogen, bedacht. […] Die gute, gesunde Lehre der 
Christen des evangelischen Glaubens ohne Überspitzung und Extreme, predigte 
begeistert die Zeitschrift Primiritel‘“ (:595). 
3.2.2.2 Zeitschrift „Evangelist“ 
Die Erweckungen in den Gemeinden führten zu einem geistlichen Durst nach theologischer 
Ausbildung. Trotz monatelangen und anstrengenden Bemühungen des Voronaev, wurde die 
Erlaubnis zur Bibelschule verwehrt139 (Frančuk 2011:382). So suchte man andere Wege, um 
eigene Prediger weiterzubilden. Die Lösung dafür wurde die Durchführung der 
Predigerseminare direkt in den Gemeinden (Frančuk 2002:112-113) sowie die Herausgabe der 
Zeitschrift „Evangelist“. Insbesondere die Zeitschrift stellte sich als eine Art theologische 
Erziehung dar. In den acht Ausgaben wurden folgende oikodomisch relevanten Themen 
durchgenommen: Christus und seine erste Gemeinde (1928 (1):8-10), Dienst der Gemeinde 
(1928 (1):10-12), Zurück zu Pfingsten (1928 (3-4):1-3), Über unsere Erwählung 1928 (3-
4):11-13), Über die Bedeutung des Todes Christi (1928 (5):1-3), Über die Liebe Gottes zu den 
Menschen (1928 (5):7-8), Erwählung und Berufung (1928 (6-7):3-4).  
Die missionarische Gesinnung Voronaevs wird in vielen Bereichen ganz klar 
aufgezeigt. Er selbst schrieb in der Zeitschrift Evangelist (1928 (1)): „Die Verantwortung 
jedes Mitgliedes der Gemeinde ist die Predigt des Evangeliums. Diese Verkündigung soll 
mutig sein in der Kraft des Heiligen Geistes“ (:7). Im Bericht über die Gründung der 
Pfingstunion ermahnt er alle Mitglieder, zu richtiger Organisation der Missionstätigkeit und 
für eine gemeinsame missionarische Strategie aller Gemeinden (1928 (2):15).140 
                                                 
139 Schon in der Tatsache, dass es Bemühungen gab, theologische Ausbildungsstätten einzurichten, liegt eine 
praktisch-theologische Bedeutung. 
140 Weiterhin strebt er das Ziel an, die ganze Welt zu evangelisieren: „Auf uns liegt die Schuld und die 
Verantwortung, die ganze Welt zu evangelisieren. Dafür muss man mit dem Heiligem Geist getauft werden 
und die Predigt soll in der Kraft des Geistes sein“ (1928 (8):22-23). „Alle Kinder Gottes dürfen nicht 
gleichgültig zu der verlorenen Welt sein, sondern bemühen sich, die gute Botschaft der ganzen Welt zu 
bringen und Menschen zu Christus zu führen“ (1928 (2):14). 
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Die Organisation der Missionskasse und die Erziehung der Mitglieder im Hinblick auf 
die  Finanzierung der Mission und Evangelisation sind Themen, die immer wieder 
angesprochen werden141 (1928 (2):14,18). Genauso wie die Pfingstler in Polen und der 
Westukraine, erkannten auch die Pfingsttheologen in der UdSSR Gesang und Musik als ein 
wichtiges Mittel an, das zur Erreichung von Menschen dient.142 Der Dirigent der Gemeinde in 
Odessa, Preždezkij, (1928 (2)) behauptete, dass „ohne Zweifel für mehr als die Hälfte aller 
Gläubigen zum Anstoß zur Glaubensentscheidung Musik und Gesang gedient haben“ (:25). 
Somit nahmen Musik und Gesang einen wichtigen Stellenwert in der Evangelisation von 
ungläubigen Menschen ein. 
3.2.3 Oikodomie der Pfingstler in der UdSSR 
Die Beurteilung der Oikodomie am Anfang der Pfingstbewegung stellt sich als schwierig dar. 
Auf den ersten Blick ist keine klare missiologische Linie in den Zeitschriften erkennbar. Eine 
theoretische Abhandlung des Themas Gemeindeaufbau sucht man in der Pfingstkirche 
vergeblich.143 Ihre Motive zur Mission haben die Pfingsttheologen nicht systematisch und 
schriftlich niedergelegt, jedoch lebten sie missionarisch.144 Vor allem mussten sie den 
Gemeindeaufbau in ihren eigenen Kontext formulieren. Ohne einem großen Verständnis von 
den theologischen Zusammenhängen zwischen der Mission und dem Gemeindeaufbau lebten 
                                                 
141 Die Bundeskongresse in Odessa boten immer wieder einen Anlass, das Missionsbewusstsein der Christen zu 
fördern. Hier wurden nicht nur Predigten zum Thema „Mission“ gehalten, sondern die Zuhörer auch über die 
Missionsarbeit ausführlich informiert. 
142 Der atheistische Autor Gurič schreibt dazu: „Überhaupt sind der Gesang und die Musik in den Händen der 
„tryasunstva“ die mächtigen Waffen, das erprobte Mittel zur Gefangennahme des Herzens der Gläubigen“ (In 
Frančuk 2002:163.). 
143 Bei der Beurteilung der Missionstheologie von Menno Simons zitiert Klassen Bürkle, der bemerkt, dass „man 
solle nicht von einer ‚Theologie der Mission‘, sondern von einer ‚theologischen Besinnung auf den 
missiologischen Dienst‘ sprechen.“ (2003:109) Das trifft auf den Punkt genau die Missionstheologie der 
Pfingstler in der Sowjetunion. 
144 Die Pfingstprediger der zweiten und nachfolgenden Generation hatten keine Möglichkeit, eine mehr oder 
weniger ordentliche theologische Ausbildung zu bekommen. Oft verfügten selbst die Leiter der Gemeinden 
aus theologisch-dogmatischer Sicht zwar über eine breite Bibelkenntnis, hatten jedoch nur schwammige 
Glaubensvorstellungen. Es wurde ein konservativer, praktisch ausgerichteter Glaube gepflegt, dem 
theologische Diskussionen fremd waren. Theologische Anschauungen wurden in großem Maße mündlich 
weitergegeben. Ihre Vermittlung findet weniger durch Bücher, vielmehr in Bibelstunden oder auf 
Gebetsversammlungen und geheimen Treffen statt. Selbst bei der Frage nach theologischen Lehraussagen 
wird mitunter darauf verwiesen, dass man diese direkt von Gott erhalten hatte (z.B. das Gebot der 
Fußwaschung wurde laut Bojko (2005:46) dem Voronaev direkt von Gott offenbart). Land (1997:514) stellt 
treffend fest, dass die Spiritualität der Pfingstbewegung die Grundlage für ihre Lehre ist. Heute ist noch zu 
früh darüber zu sprechen, ob das Fehlen der theologischen Bildung förderlich oder hinderlich zur Mission 
und Gemeindewachstum war. Wagner (1985:16) ist überzeugt, dass eine theologische Ausbildung 
Gemeindewachstum nicht gefördert, sondern gestoppt hat. (Er verweist auf eine empirische Studie über die 
methodistische Kirche, ohne genaue Quellen anzugeben.). 
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sie ihren Glauben aus und es bekehrten sich Menschen  zu Gott.145 Nichtsdestotrotz hatte 
diese kurze Zeit, die die Pfingstler zur Herausgabe der Zeitschriften und zur theologischen 
Ausbildung in der Bibelschule Danzig besaßen, eine starke missiologische Prägung 
hinterlassen. Bei der Auswertung der Zeitschriften ist nun herauszufinden, an welchen Stellen 
das missionstheologische Gedankengut zum Ausdruck gebracht wird. 
Als Subjekt und Ausgangspunkt des Gemeindeaufbaus wird der dreieinige Gott 
bezeichnet. Er ist der Erretter, er wendet sich in der vollkommenen Liebe den verlorenen 
Menschen zu. Sein Plan ist es, dass alle Menschen zur Erkenntnis der Wahrheit kommen. Gott 
ist der Mittelpunkt des Heilsgeschehens. Er ist es, der Menschen zur Mission aussendet 
(Voronaev 1928 (1):15-16; Gee 1932 (7-8):74-76). Die zentrale Rolle des Heiligen Geistes 
bei der Verkündigung wird durch Voronaev (1928 (2)) deutlich hervorgehoben: „In der 
Apostelgeschichte sehen wir den Heiligen Geist als Initiator, Motivator und Aufseher der 
Weltmission. Der Heilige Geist ist der oberste Stratege“ (:7). Auch Schmidt (1936 (10):85-
88) ist in seiner Oikodomie typisch pfingstlerisch pneumozentriert, indem er die überaus 
wichtige Rolle des Heiligen Geistes in seinem Artikel „Gemeindegründung und 
Gemeindewachstum“ unterstreicht: „Gemeindegründung war von Pfingsten an und bis zur 
unserer Zeit ein Resultat des mächtigen Wirkens des Heiligen Geistes.“ 
Als weiteres Subjekt der Mission galt die Gemeinde. Gee (1930 (9):66-68) reflektiert 
in seinen Ausführungen zur Gemeinde den griechischen Begriff „ekklesia“ und kommt zum 
Schluss, dass der Hauptgedanke des Wortes in dem besteht, dass es sich hierbei um Christen 
handelt, die von Gott gerufen sind, in einer von der Welt abgesonderten Gemeinschaft zu 
bestehen. Diese Versammlung ist berufen, mit Gott eine Gemeinschaft zu pflegen, weil sie 
aus der Welt erkauft durch das Blut Christi ist. Außerdem plädiert er für die Gründungen 
neuer Ortsgemeinden, wo Christen ihre Gaben ausüben und Gott loben können. Voronaev 
(1928 (1)) betont, dass es sich bei diesem Begriff nicht um ein Gebäude handelt, sondern um 
„eine Gemeinschaft von erlösten Menschen, die unter dem Haupt Christus versammelt und 
vom Heiligen Geist geheiligt sind“ (:8). Schmidt (1937 (11- 12):87-89) tritt dem Gedanken 
der Absonderung und Weltflucht energisch dagegen. Er will diese Engführung vermeiden und 
schreibt, dass die Gemeinde nicht um der Gemeindemitglieder willen in der Welt ist, sondern 
um der Verlorenen willen, als Botschafterin der Versöhnung.146 
                                                 
145 Gleiche Beobachtungen macht Klassen (2003:45) über Evangeliumschristen/Baptisten und Mennoniten in der 
UdSSR. 
146 Er verwendet als Beispiel das Ereignis auf dem Berg der Verklärung und der Wunsch einiger Jünger zu 
bleiben und Hütten zu bauen. „Wenn wir die Segnungen erleben, streben wir danach, unter uns zu bleiben. 
Doch unsere wichtigste Priorität ist vom Berg runter zu kommen und der verlorenen Welt zu dienen. […] 
Nichts ist wichtiger als die Rettung auch einer einzigen Seele.“ (1937 (11-12):87-89). 
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Die Gemeinde ist die Braut des Herrn. Sie ist herausgerufen aus dieser Welt und 
getauft mit dem Heiligen Geist. Sie hat die Aufgabe, den Menschen die gute Botschaft des 
„vollen Evangeliums“ zu verkündigen und als Braut Christi ein heiliges Leben zu führen 
(Voronaev 1928 (1):8-10). Mission war ein klares, erklärtes Ziel der Pfingstler. Sie sprachen 
von der Missionierung der ganzen Sowjetunion (Usač & Tkačenko 2006:104). Gee (1930 
(7):50-52) fordert in dem nur drei Seiten kurzen Beitrag - und später in vielen weiteren 
Veröffentlichungen zum Thema Gemeindeaufbau und Mission - in Orientierung an 
grundlegenden neutestamentlichen Texten wie 1. Kor. 12-14, Röm. 12 und Eph. 4 ein 
Verständnis von Gemeinde als eine charismatische Gemeinschaft, in der jeder Einzelne durch 
den Geist ein Charisma zum Dienst in Gemeinde und Welt erhält bzw. erhalten hat. Der 
dreieinige Gott, als souveränes Subjekt des Gemeindeaufbaus, schenkt den Glaubenden 
Charismen, die diese zu verantwortlichem Handeln berufen und befähigen (Schmidt 1931 
(7):54). 
Alle Gemeindemitglieder wurden aufgefordert, gute Botschaft in der Kraft des 
Heiligen Geistes zu verkündigen. Es war nicht die Initiative einzelner Personen. Die 
missionarische Verpflichtung der Gemeinde und des Einzelnen wurde oft betont. „Man kann 
nicht Christ sein, ohne missionarisch zu sein“, so Voronaev (1928 (8):22). Die Strategie für 
die Evangelisation von nicht erretteten Menschen bestand neben der Wortverkündigung im 
erneuerten Lebensstil der Christen. Dabei soll Christus als Vorbild dargestellt werden, 
welchem zu folgen ist (Usač & Tkačenko 2006:105). 
Als Objekt des Gemeindeaufbaus verstanden die Pfingstler in erster Linie alle 
Menschen, die nicht an Gott glaubten. Adressat des Gemeindeaufbaus ist die Welt. Wie schon 
betont wurde, beschenkt Gott die Gläubigen mit individuellen Charismen. Sie sind nicht für 
den Eigengebrauch oder als Selbstzweck gedacht, sondern um die Gemeinde zu stärken und 
zu erbauen und sind von vorneherein auf den Dienst am Nächsten angelegt (Schmidt 1934 (1-
2):1). 
Das Verhalten der Gemeindeglieder soll sich nicht nur am Mitbruder und an der 
Mitschwester orientieren, sondern muss auch im Hinblick auf Außenstehende (auf 
Nichtchristen) geschehen. „Es geht darum, dass die Gemeindeglieder sich so verhalten, dass 
ein Außenstehender die Gegenwart Gottes in ihrer Mitte erfährt und so zum Glauben kommt 
und in die Gemeinde eingebaut werden kann“, schreibt Gee147 (1932 (1):4). 
Doch im Objekt des Gemeindeaufbaus fehlt den Pfingstlern die missionstheologische 
Präzision in Begrifflichkeiten, welche die Christen aus nichtpfingstlerischen Gemeinden 
                                                 
147 Allerdings ist sein Hauptgedanke auf die Ausübung der Zungenrede gerichtet. 
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anbetreffen. Es ist deutlich zu sehen, dass die Pfingstler sich verpflichtet fühlten, auch die 
Botschaft über die Geistestaufe allen anderen zu verkündigen. Den Mitgliedern anderer 
Freikirchen wurde die Vorstellung suggeriert, dass sie nicht errettet seien (dazu Näheres im 
nächstem Kapitel). Frančuk (2002) analysiert die Missionsstrategie Voronaevs und kommt zu 
folgendem Urteil:  
„Voronaev glaubte, dass die ganze protestantische Bewegung in der Sowjetunion die 
Lehre von der Geistestaufe in jener Form und in jener Art übernehmen sollte, wie es 
Voronaev verstand. Und deshalb wählten Voronaev und seine Mitarbeiter ziemlich 
häufig mit dem Objekt der Predigt nicht nur die nichtgläubigen Menschen, sondern 
auch ganze Gemeinden der Evangeliumschristen und Baptisten“ (:166). 
Zum Ziel der Mission wurde die evangelistische Verkündigung in der Kraft des Heiligen 
Geistes, die in der Bekehrung der Zuhörer ihren Ausdruck fand, erklärt Voronaev (1928 (1):1) 
und Schmidt (1938 (5-6):38). Durch die Bekehrung fand die Veränderung des Lebens statt, 
die sich in allen Gebieten des Lebens vollzogen hat. Als weiteres Ziel ist die Gründung der 
Ortsgemeinden, die sich in einem gemeinsamen Bund zusammenschließen, anzusehen (Gee 
1930 (9):66-68). Dabei ging es um den Aufbau lebendiger und missionarisch verantwortlicher 
Gemeinden. Die Leiter der Pfingstbewegung bemühten sich von Anfang an um eine 
Strukturierung der Gemeinden auf allen ihren Ebenen. Das Ziel war es, die 
Missionsaktivitäten gezielter zu organisieren und weitere Gemeinden zu gründen.148 
3.2.4 Resümee 
Reimer (2009) betont ausdrücklich, dass „Gemeinde theologisch zu reflektieren nicht nur 
angebracht, sondern essenziell wichtig“ (:19) ist. Eine seriöse theologische Reflexion und 
Diskussion des Gemeindeaufbaus oder der Gemeinde sucht man bei den Pfingstlern in der 
UdSSR vergeblich. Die Klärung des Gemeindeverständnisses und der Oikodomie ist in den 
vorhandenen Dokumenten sehr kurz und unscharf. Weil eine klare Vorstellung von der 
Gemeinde und des Gemeindeaufbaus fehlte, führte es im Laufe der Zeit zu Schwierigkeiten 
und Spannungen. Die kurze Zeit der schriftstellerischen Tätigkeiten und die weiteren 
Umstände wie Verfolgung, Leitermangel, Verbot jeder Ausbildungsstätte spielen hier eine 
entscheidende Rolle. 
Die Notwendigkeit einer theologischen Grundlegung des Gemeindeaufbaus ergibt sich 
aus dieser Untersuchung der Oikodomie der Pfingstkirche in der UdSSR. Reimer (2009:17) 
                                                 
148 Diese Thematik wurde an allen Kongressen in Odessa und Danzig immer wieder erwähnt. Voronaev sah die 
praktische Umsetzung der Frage der Einheit in vier Schritten: 1. Einheit der Gemeindemitglieder, 2. Einheit 
mehrerer Ortsgemeinden, 3. Einheit aller Gemeinden in der UdSSR und 4. Einheit aller Pfingstgemeinden in 
der Welt in einer Weltunion. In dem Weltpfingstkongress in Amsterdam 1921 sah er ein Zeichen für die 
weltweite Einigkeit (1928 (2):15). 
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bemängelt stark, dass eine seriöse theologische Reflexion, welche auch den Gemeindeaufbau 
beinhaltet, unter den Gemeindegründern eher selten zu finden ist. Das stellt für ihn „das 
größte Problem dar.“ Somit ist „die wahre Krise der Gemeinde heute geistlicher und 
theologischer Natur.“(:18) Daher muss 
„eine Theologie des Gemeindeaufbaus […] nicht nur die Voraussetzungen zum 
Gemeindebau, sondern auch das eigentliche Objekt, die Gemeinde selbst, ins Visier 
nehmen.“ (2009:231). 
Muther (2010:306) weist in seiner Dissertation auf die Gefahr der oberflächlichen Exegese 
hinsichtlich der Oikodomie hin:  
„Eine christliche Gemeinde kann nicht über einen Verweis auf einzelne 
neutestamentliche Stellen im Sinne von Legitimation der eigenen Vorstellungen von 
Gemeinde und Gemeindeaufbau gebaut und entwickelt werden.“  
So ist mit einer Ermahnung von Blömer (1998) abzuschließen:  
„Welche Gemeinde zu bauen ist, muss zunächst vor allem biblisch-theologisch 
bestimmt werden. Erst danach kann gefragt werden, mit welchen Mitteln dies am besten 
geschieht“ (:58). 
 
3.3 Transferwachstum  
Nach Donald A. McGavran (1990:96). sollten wir drei Arten von Gemeindewachstum 
unterscheiden: a) biologisches Wachstum, b) Transferwachstum und c) Bekehrungswachstum. 
29 Diese Thematik wurde an allen Kongressen in Odessa und Danzig immer wieder erwähnt. 
Voronaev sah die praktische Umsetzung der Frage der Einheit in vier Schritten: 1. Einheit der 
Gemeindemitglieder, 2. Einheit mehrerer Ortsgemeinden, 3. Einheit aller Gemeinden in der 
UdSSR und 4. Einheit aller Pfingstgemeinden in der Welt in einer Weltunion. In dem 
Weltpfingstkongress in Amsterdam 1921 sah er ein Zeichen für die weltweite Einigkeit (1928 
(2):15) Biologisches Wachstum geschieht, „wenn christliche Eltern Nachwuchs bekommen 
[...] und sie ihre Kinder in der Furcht des Herrn erziehen“ (:96). Beim Transferwachstum 
vergrößern sich Gemeinden dadurch, dass Christen - freiwillig oder gezwungen - ihren 
Wohnort verlegen, um sich dann einer Gemeinde am neuen Wohnort anzuschließen. 
Biologisches Wachstum und Transferwachstum sind beide in sich positiv und von Gott 
gewollt. Dieses Wachstum bedeutet jedoch nicht, dass Kulturen und Völker erreicht werden, 
die dem Evangelium ferne sind. Diese werden, nach McGavran (1990), erst dort erreicht, wo 
Bekehrungswachstum stattfindet,  
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„wodurch den Gemeinden außenstehende Menschen zugeführt werden, die zum 
Glauben an Jesus Christus kommen, sich taufen lassen und verbindliche Mitglieder 
einer Gemeinde werden“ (:97).  
In wissenschaftlicher Forschung wird der Begriff „Transferwachstum“ fast ausschließlich 
negativ in Verbindung mit pfingstlich-charismatischem Christentum in Zusammenhang 
gebracht. Reinhardt (1995) definiert „Transfer-Wachstum“ als einen „Übertritt aus anderen 
Kirchen“ (:28). Zimmerling (2002) beobachtet diesen Prozess in charismatischen Gemeinden: 
„[…] dass sich ein hoher Prozentsatz an Mitgliedern der neuen charismatischen 
Gemeindegründungen aus dem Transferwachstum, dem Übertritt von einer Gemeinde in die 
andere ergibt“ (:322). Kern (1997) benutzt in diesem Zusammenhang den Begriff „Sheep-
Stealing“ (:295); Geldbach (2005) spricht von „Frömmigkeitsproselytismus“ (:347). 
Von Anfang an war die Pfingstkirche in der UdSSR stark auf Wachstum durch Mission 
orientiert. Ein großer Teil der Anstrengungen hat sich darauf konzentriert, Mitglieder der 
etablierten Freikirchen für sich zu gewinnen. In diesem Kapitel wird das Wachstum der 
Pfingstgemeinden durch Transferwachstum analysiert. Dieses Transferwachstum jedoch 
ergab sich nicht durch den Wechsel des Wohnorts, sondern dadurch, dass sich die Mitglieder 
bereits bestehender Freikirchen den Pfingstgemeinden angeschlossen haben. Welche Faktoren 
für diese Art des Wachstums entscheidend waren, wird im Folgenden untersucht. 
3.3.1 Theologische Motivation zur Mission in der Pfingstkirche 
Die unbedingte Notwendigkeit der Geistestaufe mit der Glossolalie als sichtbares Zeichen ist 
vielfach in der Theologie der Pfingstler in der UdSSR verankert. Die Wichtigkeit der 
Geistestaufe zeigt sich in den Konsequenzen, die sie für Soteriologie, Ekklesiologie, 
Eschatologie und Missiologie bzw. Gemeindeaufbau mit sich bringt. Zunächst gilt die 
soteriologische Einbindung als Basis:149 Viele Pfingstprediger gingen von der Überzeugung 
aus, dass alle, die nicht „geistgetauft“ waren – darunter auch viele Mitglieder der Freikirchen 
– verloren seien. Gelegentlich hört man ihrerseits die Behauptung: „Wer nicht in Zungen 
redet, ist nicht mit dem Heiligen Geist getauft und ist nicht wiedergeboren“ (Kotjakov 
2000:44). Die Pfingstler fühlten sich dem moralischen Zwang unterworfen, auch ihnen das 
                                                 
149 Die internationale Pfingstbewegung lehrt mehrheitlich den zweistufigen Heilsweg (Bekehrung, Geistestaufe). 
Zur Geschichte und Inhalt des pfingstlichen Ordo Salutis vgl. Schmieder 1982:142-236, 309-358; Bergunder 
1999:176-183. Unter Pfingstlern in der UdSSR spielt diese in der europäischen und amerikanischen 
Pfingstbewegung heftig diskutierte Frage, ob der zweistufige oder der dreistufige Heilsweg (Bekehrung, 
Heiligung und Geistestaufe) der richtige sei, keine Rolle. Aus der Zeit der UdSSR findet man keine 
Veröffentlichungen zu dieser Thematik. Es wird bis heute außerordentlich großer Wert auf Heiligung gelegt; 
der dreistufige Weg wird jedoch nirgendwo erwähnt. 
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„volle[s] Evangelium“ weiterzusagen. Demnach wurde die Geistestaufe von einigen 
Predigern als heilsnotwendig angesehen. Der pfingstliche Prediger Pantelej Dubinin, in den 
fünfziger Jahren ein leitender Presbyter in AUREChB im Brjanskgebiet, äußerte sich 
gegenüber den Baptisten: „Wir haben den Geist Gottes und ihr seid noch nicht von neuem 
geboren und habt nicht den Heiligen Geist“ (Mel’ničuk 2005:121). Sobko (in Frančuk 
2003:821), der Bevollmächtigte für religiöse Fragen, analysierte 1977 pfingstliche Predigten 
und fand den Hauptgrund gegen eine Zusammenarbeit nichtregistrierter Pfingstler darin, dass 
„ein Großteil der Pfingstler der Meinung ist, dass Mitglieder der Gemeinden, die nicht mit 
dem Heiligen Geist getauft sind, nicht gläubig und damit auch <nicht gerettet>150 sind“. 
Voronaev (1928 (1)) schreibt,  
„die Gemeinde Gottes (damit ist die Pfingstgemeinde gemeint L.F.) ist keine 
menschliche, sondern eine göttliche Institution, [direkt] gegründet durch die Wirkung 
des Geistes Gottes und erlöst durch das Blut Christi“ (:6-7).  
Ähnliche Aussagen beobachtet auch die atheistische Forscherin Mel’nik bei westukrainischen 
Pfingstlern. Laut Mel’nik (1985) predigten Pfingstler „konfessionelle Exklusivität, 
messianische Vorherbestimmung, Elitarismus, moralische Vollkommenheit und geistliche 
Überlegenheit gegenüber anderen“ (:57) 
Die Geistestaufe151 stellt ein punktuelles und damit datierbares Ereignis dar, das als 
zweites emotional überwältigendes Durchbrucherlebnis von der Bekehrung152 genau 
unterscheidbar ist (Mel’nik 1992:178). Es handelt sich um eine Erfahrung, die prinzipiell 
jeder Christ machen kann und auch machen soll.153 „Das ist die am meisten faszinierende 
dogmatische Idee für den Gläubigen“ - so Mel’nik (1985:65). Die Geistestaufe äußert sich in 
Worten und Taten, die Gott preisen, Christus verkünden und die Macht des Heiligen Geistes 
in seiner Wirkung, seinen Gaben und dem Streben nach Zeugnis bezeugen. Die Geistestaufe 
ist laut Mel’nik (:60) der Auftrag zum umfassenden missionarischen Dienst in der Welt und 
einer der entscheidenden Anziehungspunkte der Pfingstkirche. In der klassischen 
Pfingstbewegung meint die Geistestaufe eine zweite Erfahrung nach der Bekehrung zur 
                                                 
150 Не спасённый – ne spasönnyj. 
151 Die Literatur, insbesondere über das Reden in Zungen und die Geistestaufe im Allgemeinen, ist umfangreich. 
Guten Überblick bietet Land (1997:517). Ein umfangreiches Literaturverzeichnis zur Thematik findet sich 
bei Schmidgall (2007:90). Gründliche Untersuchungen seitens der Pfingsttheologen in der UdSSR sind noch 
nicht erschienen. 
152 Für einige Pfingsttheologen in der UdSSR symbolisiert dieses Ereignis auch die Wiedergeburt im Geist, in 
Anlehnung an Joh. 3,8: „Der Wind (russische synodale Übersetzung: Geist) bläst, wo er will und du hörst 
sein Sausen wohl; aber du weißt nicht, woher er kommt und wohin er fährt. So ist es bei jedem, der aus dem 
Geist geboren ist.“ Repräsentativ die Auslegung von Belych, Audioaufnahme (o.J.). 
153 Die Geistestaufe als normative Erfahrung mit dem äußerlich wahrnehmbaren Zeichen der Zungenrede sehen 
meistens Pfingstler heute als biblisch begründbar. Theologische Diskussion in Zimmerling (2002:105-111). 
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besonderen Befähigung im geistlichen Dienst, ausgewiesen durch das Zeichen des Redens in 
anderen Sprachen (Schmidgall 2007:92). 
Die Zungenrede wird durchgehend von allen Pfingstgruppen als ein Nachweis der 
Geistestaufe angesehen (Gee 1932 (7-8):75). Pfingstprediger lehrten, dass alle Christen nach 
der Bekehrung eine Taufe im Heiligen Geist erstreben, die Gaben des Heiligen Geistes für das 
normale christliche Leben und Arbeiten empfangen und glauben sollen, dass die Glossolalie 
ein erstes sichtbares Zeichen für die Geistestaufe ist. Diese Geistestaufe, zusammen mit der 
Bekehrung, bildet eine Wiedergeburt aus dem Wort und Geist, was einen mehrstufigen 
Prozess darstellt. Dieser Prozess wird als „Geburt von Neuem“154 benannt und beschrieben. 
Hier wird unabwendbar der Gedanke suggeriert, dass diejenigen, die nicht nach 
pfingstlerischen Vorstellungen geistgetauft sind, auch nicht wiedergeboren seien155 (Kotjakov 
2000:44-51). Um die Geistestaufe zu empfangen, waren spezielle Gottesdienste, sogenannte 
Ringstunden,156 weit verbreitet, in denen speziell für den Empfang des Heiligen Geistes 
gebetet wurde. 
Zwei wichtige Behauptungen sind in diesem Zusammenhang zu beachten.157 Der 
Kristallisationspunkt der Geistestaufe ist die Ekklesiologie: Die Anhänger von Voronaev 
lehren bis heute noch die Lehre von der „Braut Christi“ und den „erretteten Völkern“ 
(Kotjakov 2000:65-67). Dementsprechend ist die wahre „Braut Christi“ die Gemeinde Gottes 
als Versammlung von Menschen, die geistgetauft sind.158 Alle anderen sind zwar errettet, 
bilden aber nicht die „Gemeinde“, sondern nur die „errettete[n] Völker“. Voronaev (1928 (1)) 
betont,  
„die eigentliche Gemeinde Christi hat die Salbung des Heiligen Geistes, um 
heutzutage die Mitglieder zu erkennen, die mit dem Heiligen Geist getauft sind, als 
gleiches Kennzeichen wie die frühe Apostolische Kirche“ (:22). 
                                                 
154 Рождение свыше – roždenie swyše. 
155 Diese Lehre haben nur die Anhänger von Voronaev übernommen und entwickelt. Sehr präzise betonte 
Donald Gee den Unterschied zwischen Wiedergeburt und Geistestaufe aus pfingstlicher Sicht (1936 (7-
8):58): „Wiedergeburt wird durch keine äußeren Kennzeichen charakterisiert, die Geistestaufe dagegen 
kennzeichnet sich durch das Gebet in anderen Zungen.“ Insgesamt wird in Primiritel‘ diese Thematik fünf 
Mal thematisiert: 1933 (6-7):53; 1933 (12):94-95; 1935 (7-8):62; 1936 (7-8):58-60; 1938 (1-2):4-5. 
156 Ревнительские – revnitel`skie. 
157 In den sechziger Jahren verursachten einige Pfingstler Spannungen, indem sie behaupteten, der Geist wohne 
nicht in den Christen, die nicht in Zungen redeten. Andere Pfingstler, die die Gaben des Heiligen Geistes 
überbetonten, mussten sich von A. Karev (BV 1960 (3)) sagen lassen: „Es gibt Prediger, die den Heiligen 
Geist als Trennwand zwischen Christus und dem Gläubigen darstellen. [...] Wer so viel vom Heiligen Geist 
und so wenig von Christus hält, ist nicht mit dem Heiligen Geist erfüllt, denn der Heilige Geist verherrlicht 
Christus und führt uns zur ersten Liebe für Christus zurück“ (:18). 
158 Voronaev (1928(1)): „Alle Mitglieder der Gemeinde sind mit dem Heiligen Geist getauft“ (:9); Koltovič 
(1928 (8)): „Wahre Kinder Gottes, die mit Heiligem Geist getauft sind, bilden die wahre Gemeinde“ (:11). 
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Die Konsequenz dieser Lehre ist auch in der Eschatologie159 zu finden: Nur die „Gemeinde“, 
die nach pfingstlerischer Theologie geistgetauft ist, wird entrückt, mit dem Herrn zu 
herrschen und das Hochzeitsmahl zu feiern; alle anderen werden Trübsal erleiden müssen und 
haben nicht das Recht der ersten Auferstehung.160 Damit hatten die Pfingstler in der 
Sowjetunion eine dreifache Motivation, auch den Evangeliumschristen/Baptisten die 
Botschaft von der Geistestaufe zu bringen: soteriologisch (was nachher mehrheitlich 
abgelehnt wurde), ekklesiologisch und eschatologisch (Babij 2004 (2):2-6).161 
3.3.2 Die Praxis des Transferwachstums 
3.3.2.1 Transferwachstum vor dem Augustübereinkommen 1945 
Mit der Übersetzung der Bibel ins Russische, der Erweckung unter deutschen Stundisten in 
Südrussland, der Erweckung im Baptismus und der Erweckungsbewegung in Petersburg war 
ein Boden geschaffen worden, auf dem die Pfingstmissionare ihre Mission beginnen konnten. 
Die pfingstlichen Pioniere wirkten nicht nur durch die Gründung selbständiger 
Pfingstgemeinden, sondern auch, indem sie einen starken Einfluss innerhalb der 
Evangeliumschristen und Baptisten ausübten. Eine stürmische Ausbreitung der neuen 
Bewegung ging auf Kosten der anderen Freikirchen. Die Mitglieder der Gemeinden scheinen 
zum großen Teil aus dem baptistisch/evangeliumschristlichen Umfeld abgeworben worden zu 
                                                 
159 Die Eschatologie nimmt in der pfingstlerischen Theologie einen breiten Raum ein (Kliewen 1975:111; 
Braungart 1995:88ff; Bergunder 1999:175; Hollenweger 1969:465ff). Der pfingstlerische Glaube ist von 
eschatologischer Hoffnung durchdrungen. Das kommt in pfingstlerischen Predigten und schriftlichen 
Äußerungen zum Ausdruck. Vielfach wird die intensive Naherwartung der Wiederkunft Christi als ein 
Leitmotiv pfingstlicher Frömmigkeit angesprochen. Die Verfolgungen seitens des Sowjetstaates führten in 
vielen christlichen Kreisen zu einer gesteigerten Erwartung der baldigen Wiederkunft Christi. Bei den 
Pfingstlern in der UdSSR spielte immer wieder das eschatologische Geschichtsbewusstsein eine 
entscheidende Rolle. Nach dem Erleben der Schrecken des Ersten und Zweiten Weltkrieges lebten die 
Menschen im Bewusstsein der Abhängigkeit von Gott und in der Naheerwartung des Herrn. Die 
Pfingstkirche in der UdSSR verstand sich als endzeitliche Bewegung, als Gemeinde die für die Wiederkunft 
des Herrn zubereitet wird. Pfingstler sind, so schreibt Boris Levitckiy in „Christ und Welt“ (19. November 
1959, zitiert in Hutten 1962:93), „wahre Künstler in der Verbreitung von Gerüchten und Botschaften Gottes, 
die einen baldigen Untergang des Sowjetstaates prophezeien.“ Auch der renommierte russische 
Sektenforscher Klibanov (1969) bescheidet den Pfingstlern eine „ausgeprägte Endzeiterwartung mit der 
Hoffnung auf die Ankunft Christi“ (:130). Die völlige Ausrichtung auf das Reich Gottes erklärt die 
gegenüber anderen Kirchen besonders ausgeprägten Missionierungsbemühungen der Pfingstgemeinden. 
160 Auch diese Lehre wurde deutlich in Polen und in der Westukraine abgelehnt. Auf die Frage: „Werden nur die 
Geistgetauften entrückt?“ antwortete Gee (1933 (3)) mit einem deutlichen: „Nein!“ (:23). 
161 Außerdem ist diese Lehre in den unveröffentlichten Dokumenten von 1956 (im Privatarchiv des Verfassers) 
zu finden, wo die Pfingstleitung vor der sowjetischen Regierung ihre Dogmatik formulierte mit dem Hinweis, 
dass diese sich von den baptistischen unterscheidet, was die Zusammenarbeit unmöglich macht. Der 
Hauptideologe dieser Lehre war der leitende Bischof Afanasij Bidaš. Sein Nachfolger als leitender Bischof, 
Viktor Belych, verfeinerte diese Lehre und veröffentlichte sie 1992 als wegweisendes Buch unter dem Titel 
„Gemeindeaufbau der Gemeinde Christi.“ Der engste Mitarbeiter von Belych, Bischof Nikolaj Kotjakov 
(Vancouver, WA, USA), bearbeitete diese Lehre gründlich und veröffentlichte sie im Jahre 2000 im 
Lehrbuch „Thematisches Programm der OZChVE.“ Grigorij Babij ist der Nachfolger von Belych und übt zur 
Zeit das Amt des leitenden Bischofs über die internationale slawische ChVE aus.  
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sein. Wie Eryšev (1967:140) empirisch nachgewiesen hat, gehörten 57% der neuen 
Sektenmitglieder in der UdSSR zuvor einer anderen Kirche oder Sekte an, Belov (1978:84) 
beobachtete die gleiche Tendenz. Stricker (1995) vermerkt gerade im russischen 
Freikirchentum eine starke Fluktuation bis Ende der 20er Jahre, nach seiner Kenntnis kam es 
„zu einer nicht unbeträchtlichen Abwanderung von baptistischen Gruppierungen zu den 
Pfingstchristen“ (:201). 
Von Beginn der Pfingstbewegung auf russischem Boden wuchsen die neuen 
Gemeinden auf Kosten der anderen Freikirchen. In der von Prochanov herausgegebenen 
Zeitung „Morgenstern“ erschien noch im Jahr 1914 „die Warnung“ des folgenden Inhalts:  
„In Helsingfors, Wyborg und auch in St. Petersburg ist die Sekte der Menschen, die 
sich „Pfingstler“ nennen, aber tatsächlich „tryasuny“ sind. Sie haben nichts 
gemeinsam, weder mit den Baptisten, noch mit den evangelischen Christen. Wir bitten 
Brüder und Schwestern, sich vor ihnen zu hüten, wie vor Lehrern, die eine fremde 
Lehre bringen“ (in Frančuk 2001:312).  
Die evangeliumschristliche Zeitschrift „Christianin“ brachte 1925 einen Bericht über den 
Einfluss des Pfingstpredigers Smorodin in evangeliumschristlichen Gemeinden des 
Gouverments Vjatka. In dem lokalen Bericht heißt es, dass Smorodin  
„oft in [ihrer] Gemeinde erschien, auch wenn die Brüder selbst ihm keinen Zugang 
gewährten. Dann nahm er die Gelegenheit wahr, Brüder allein zu Hause zu besuchen; 
mit denen vermochte er seinen Samen dann in unserem Rayon auszustreuen“ 
(Christianin 1925 (5):60); zitiert nach Fedorenko 1965:178).  
Ein beiläufiges Urteil Prochanovs (In: Kahle 1978:257) deutet jedoch darauf hin, dass dieser 
in der Jahresmitte von 1928 eine Gefährdung der gesamten evangeliumschristlichen 
Gemeinden durch die Pfingstler nicht als gegeben erachtete.  
„Die Pfingstleute haben anfänglich großen Erfolg gehabt, besonders unter Baptisten 
und Adventisten, […] jetzt hört man weniger von ihnen. Ja, man kann den 
umgekehrten Prozess beobachten, sie gehen zurück. Zu uns stellen sie sich eigentlich 
freundlich.“162  
Die Geschichte zeigt auf, dass er mit seiner Einschätzung im Unrecht war. Ganz anders 
mochte das Urteil irgendeiner Gemeinde lauten, die infolge der missionarischen Wirksamkeit 
von Pfingstchristen vor dem Auseinanderbrechen stand. Kahle (1978) schreibt:  
„Die evangeliumschristlichen Gemeinden, in den zwanziger Jahren zum Teil erst 
entstanden und in ständiger Entwicklung, vielfach von enthusiastischen Zügen 
geprägt, standen immer erneut vor der Aufgabe, die Geister zu scheiden. Es konnte 
geschehen, dass hier die Grenzen fließend waren und Einzelne, die sich 
pfingstgemeindlichen Gedanken erschlossen, in ihren Gemeinden blieben, während 
andernorts Separierungen eintraten“ (:257). 
Die Angaben über den Wechsel von Gemeinden eines Bundes zum anderen sind nicht 
                                                 
162 Kahle (1978:257) schreibt, dass dieses entfernend und überlegen wirkende Urteil Prochanovs aus 
Informationen erwachsen war, die in der Leningrader Zentrale von überall her zusammenliefen. 
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präzise.163 In den zwanziger Jahren traten eine große Zahl von Evangeliumschristen und 
Baptisten, unter ihnen viele der zukünftigen Führer, zur Pfingstkirche über. Eine Anzahl 
führender Baptisten und Evangeliumschristen, darunter Dmitrij Ivanovič Ponomarčuk und 
Gavril Gavrilovič Ponurko schlossen sich Voronaev an.164 Besonders unter Voronaev kam es 
teilweise zu Massenübertritten zur Pfingstkirche. Der russische Professor Moskalenko 
(1978:44,51) behauptet, dass Voronaev vorhatte, alle Baptisten in Bezug auf die Geistestaufe 
aufzuklären: „In zwei bis drei Jahren wird es in Russland keinen Baptisten mehr geben.“ 
Als wichtig gilt hier, die Einstellung Voronaevs zu anderen Freikirchen zu beleuchten. 
Voronaev fasste die ganze Welt als einheitliches Missionsfeld auf. Er machte keinen 
Unterschied zwischen unbekehrten Mennoniten, Lutheranern, Orthodoxen, Heiden und Juden. 
Voronaev äußerte sich dazu wie folgt: „Wenn wir mit dem Leuchter in der Hand durch 
baptistische und evangeliumschristliche Gemeinden gehen würden, würden wir in keiner 
dieser Gemeinden eine wahre Geistestaufe finden“ (1928 (1):22). Er geht einen Schritt weiter 
und bezeichnet Mitglieder in diesen Gemeinden als „fleischliche“ Christen, im Gegensatz zu 
den „wahren Kindern Gottes“ aus den Pfingstgemeinden (:23). Er beendet seine Polemik mit 
dem Aufruf, für Menschen in diesen Gemeinden zu beten, weil sie den fünf törichten 
Jungfrauen ohne Öl gleichen und sich noch in den „Anfangsgründe[n] des Wortes von 
Christus“ (Hebr. 6,1) befänden und den „vortrefflicheren Weg“ (1. Kor 12,31) nicht kennen 
(:24). Weiter (1928 (2)) schreibt er:  
„Kein Wunder, dass die Mitglieder dieser Gemeinden, einzeln oder als ganze 
Gemeinden, ihre fleischlichen Gemeinden und Bünde verlassen, um sich dem Volk 
Gottes anzuschließen. Das heißt, dass sie den Glauben und das Evangelium annehmen, 
und denen nachfolgen, die sich auf dem besseren Wege befinden und auch moralisch 
und im Eifer in dem Werk des Herrn weit über ihnen stehen.“ (:26).  
Die Unionsevangelisitin Garina (1928 (3-4)) bezeichnet Menschen in diesen Gemeinden als 
„seelisch[e]“ Christen; „sie hören die Stimme des Heiligen Geistes nicht und ihr Herz ist fest 
verschlossen – der Heilige Geist kann da nicht eingehen“ (:24-25). Koltovič (1928 (3-4)) 
schreibt: „viele Baptisten, auch aus deutschen Gemeinden, verlassen den Baptistenbund und 
treten zu den wahren Kindern Gottes über,165 die mit dem Heiligem Geist getauft sind“ (:32). 
Der Erfolg der Pfingstbewegung und die Abwerbung vieler Glieder aus den 
Freikirchen, hat auch andere Gruppierungen zu ihrer Polemik gegenüber Pfingstlern 
veranlasst. Das Wirken von Voronaev wurde als eine Spaltertätigkeit aufgefasst, sowohl von 
                                                 
163 Voronaev schreibt in Evangelist (1928 (1)): „Es ist schon mehr als 5 ½ Jahre vergangen, als im Süden der 
Ukraine das Feuer der Liebe Gottes neu entfacht ist und unsere Gemeinden und Gruppen entstanden sind, die 
durch den heilige Geist geführt sind, aus Baptisten, Evangeliumschristen, orthodoxen usw.“ (:1). 
164 Dass die baptistischen Gruppierungen darüber nicht besonders glücklich waren und heftig gegen die 
Pfingstler polemisierten, ist verständlich. 
165 Действительным детям Божьим - dejstvitel’nym detjam Bož’im. 
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Baptisten als auch von Evangeliumschristen. Ein Evangeliumschrist - I.S. Ostrovnoj aus dem 
Dorf Koristovka des Jekaterinoslavski Gouvernements - schrieb in der Zeitschrift 
„Christianin“ (in Moskalenko 1973:58):  
„In unserem Gebiet ist tryasunstvo (Zittertum) erschienen, von dem sich viele unserer 
Brüder und Schwestern hinreißen lassen haben. In der Kuklovski-Gemeinde, die aus 
50 Mitgliedern bestand, blieb nur ein Bruder der evangelischen Wahrheit treu. In der 
Kosovo-Gemeinde von 130 Mitgliedern verbleiben 45 und auch in anderen 
Gemeinden sind nur paar Menschen übrig. [...] Zurzeit erfolgt eine Umregistrierung 
der Gemeinden, damit der ganze Bezirk in einer Gemeinde zusammengefasst werden 
kann. Wir kämpfen mit dem tryasunstvo unseren Kräften entsprechend. Wir hoffen, 
dass Gott unseren Gemeinden nach der Registrierung helfen wird, die Horden des 
Feindes zu zerschlagen.“ 
Voronaev argumentiert in seiner Zeitschrift Evangelist (1928 (1)):  
„Es stellt sich heraus, dass Baptisten das tryasunstvo über sich selbst stellen: nicht aus 
dem tryasunstvo laufen Menschen zu den Baptisten rüber, sondern aus dem Baptismus 
in das tryasunstvo. Der Leser wird sich fragen: Wer sind diese tryasuny? Wen meinen 
die Baptisten damit? So nennen sie verärgert die wahrhaften Kinder Gottes, die 
Getauften im Heiligen Geist. Nicht umsonst fürchten die Baptisten die tryasuny  — 
wurde in der Zeitschrift betont —, weil offensichtlich ist, dass diese tryasuny in der 
Kraft des Heiligen Geistes in die Gemeinden der Baptisten oder der evangelischen 
Christen dringen und ihre Gemeinden bis zum Fundament zerrüttet werden, sodass 
von ihnen nur die Späne bleiben, ja die Scherben“ (:23). 
Die Entwicklung der Pfingstgemeinden in Polen entsprach in gewissen Zügen der 
Entwicklung der Gemeinden in der Sowjetunion. Die Haupttätigkeit der Pfingstgemeinden in 
Polen, Weißrussland und Westukraine nach außen hin vollzog sich hauptsächlich unter den 
Baptisten und Evangeliumschristen.166 Den Baptisten gelang es dank ihrer stärkeren und 
besser gefügten Organisation und der Unterstützung durch die erfahrenen deutschen 
Baptistengemeinden, zu einer Abgrenzung von den missionarisch aktiven Pfingstgemeinden 
zu gelangen. Den Evangeliumschristen gelang dies nicht im gleichen Maße (Kahle 1978:283- 
285). Jack (In: Kahle 1978:284) berichtet aus dieser Zeit:  
„Immer wieder klagen die Brüder, dass durch die Unnüchternheit und noch viel 
schlimmerere Dinge ganze Gemeinden zerstört worden seien. So passiert es, dass  
Menschen die tollsten Anstrengungen unternehmen, um z. B. die Gaben des Geistes zu 
erhalten. Sie schreien und toben Tag und Nacht bis zur völligen Erschöpfung, ja, 
Erkrankung. Die Evangeliumschristen nennen diese Leute allgemein „Zitterer“ und 
„Schreier““.  
Weiterhin äußert sich Jack (:285) über eine evangeliumschristliche Gemeinde in Kovel‘:  
„Die Gemeinde hat sehr stark unter den unnüchternen Ausrichtungen zu leiden gehabt, 
die ihre Mitglieder auf die Hälfte reduziert haben. Immer wieder betonten die Brüder 
fast mit Tränen, welche Zerstörungen die Schwarmgeister in den Gemeinden 
angerichtet haben.“ 
                                                 
166 Berichte in Primiritel‘ über den Übertritt zum Pfingstglauben aus dem Adventismus (1932 (2).22) und 
Methodismus (1933 (1-2):6). 
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An diesem Punkt erweist es sich als interessant, die Einstellung der sonst sehr nüchternen 
Pfingsttheologen Gee und Schmidt zu dieser Thematik zu klären. In zwei Artikeln (Gee 1930 
(9):66-68; Schmidt 1936 (10):86—89) thematisieren sie die Gemeindespaltung im 
Zusammenhang mit der Erweckung und kommen zum Schluss, dass eine Unvermeidlichkeit 
der neuen pfingstlichen Gemeingründungen durch Spaltung bestanden hat. Damit ermutigen 
sie Gemeindemitglieder, eine Teilung zwischen „lauen und heißen Christen“ (Schmidt 1936 
(10):89) vorzunehmen, um nicht selber lau, geistlich blind und weltlich zu werden.167 
Zusammenfassend ist festzustellen, dass wir im Hinblick auf die Anfänge der 
Pfingstbewegung ein Muster beobachten können, welches von Voronaevs Stellvertreter 
Vasilij Pavlov am deutlichsten beschrieben ist (1928 (8):23-24): Beim ersten Hören der 
Pfingstbotschaft kommt es zur starken Ablehnung und Widerstand. Darauf folgt intensives 
Bibelstudium zum Thema „Heiliger Geist und Geistestaufe“. Zu irgendeinem späteren 
Zeitpunkt kommt es zum persönlichen Kontakt mit dem Pfingstprediger und anschließender 
Geistestaufe. In der Heimatgemeinde kommt es zum Ausschluss des „Geistgetauften“. 
Daraufhin gründet dieser mit einigen Interessenten aus dieser Gemeinde eine neue 
Pfingstgemeinde. Dieses Muster wiederholte sich in der UdSSR beständig.168 Diese und 
ähnliche „Zeugnisse“ in Zusammenhang mit Zeitungsartikeln ermutigten und rechtfertigten 
Transferwachstum und Spaltungen. Die Menschen sollten aus den bestehenden Gemeinden 
weggehen, um sich in neuen Gemeinden zu engagieren. Beim Entstehen solcher Gemeinden 
ist oft das Ziel verfehlt worden, vom christlichen Glauben entfremdete Menschen zu 
gewinnen.  
3.3.2.2 Transferwachstum nach Augustübereinkommen 1945 
Auch nach der Unterzeichnung der Augustübereinkunft hat sich nicht viel geändert. Wie 
schon im historischen Teil erwähnt worden ist, haben die Leiter der Pfingstbewegung diese 
Übereinkunft nicht aus Überzeugung, sondern eher aus taktischen Erwägungen 
unterschrieben. Ihre Absicht war es, die Evangeliumschristen-Baptisten für den pfingstlichen 
Glauben zu gewinnen. Sie verstanden, dass sie damit erfolgreicher die Botschaft des „vollen 
Evangeliums“ verbreiten konnten. Innerhalb des Bundes übten die Pfingstler einen großen 
                                                 
167 Schmidt (1936 (10)) sieht es als ein Paradox: „Der Herr missbilligt eine Spaltung, aber er will, dass sein Volk 
nach vorne streitet. Aber einige folgen Ihm nach, die anderen widerstehen und stören damit das Wachstum 
der Gemeinde, indem sie Spaltung hervorrufen“ (:89). Im diesem Zitat wird deutlich, dass sie die Schuld für 
die Spaltung nicht auf die Pfingstler gelegt, sondern auf diejenigen, die sich gegen die Pfingstlehre gestellt 
haben. 
168 Es wiederholt sich auch in unseren Tagen. Reimer (2009) beschreibt in Anlehnung auf McLaren diesen Typ 
von Gemeindegründungen als „restaurierte Gemeinde“ (:22). Es ist eine Gemeinde, die zu wenig den 
Heiligen Geist betont, nicht in Zungen spricht usw.. Durch die Wiederentdeckung des „vergessenen Details“ 
erwartet man eine Erneuerung, was aber eher die Spaltung im Leib Christi verursacht.  
108 
 
Einfluss aus. Viele Artikel in der Zeitschrift der Union, der Bratskij Vestnik, warnen vor dem 
Einfluss der Pfingstler, ihrer Lehre von der Geistestaufe und der Zungenrede (Židkov 1955 
(1):5; Karev 1957 (1):79; Karev 1960 (3):18; Židkov 1962 (3):11; Karev 1963 (3):53). 
Ebenso hat sich das Gebet für die Kranken in der Union verbreitet, trotz mehrmaliger 
Warnungen von Seiten der Zentrale in Moskau. 
Reimer (1996) vertritt den Standpunkt, dass „die große Erweckung unter den 
Mennoniten in den späten vierziger und fünfziger Jahren wohl primär unter Menschen 
stattfand, die zumindest nominell christlich geblieben waren“ (:60). Gleiches trifft auf den 
pfingstlichen Ausbruch in den 50er Jahren zu. Die Gemeinde in Čeljabinsk, die enormes 
Gemeindewachstum verzeichnete, bestand größtenteils aus ehemaligen russlanddeutschen 
Mennoniten (Friesen 2010:118). Gula (2006:97, 117) berichtet über den Übertritt mehrerer 
Baptistenfamilien in Nordkasachstan in den fünfziger und sechziger Jahren. 1967 hatte der 
damalige Bischof der Pfingstunion in der Ukraine Bidaš durch Predigten in einer 
Baptistengemeinde die Hälfte der Mitglieder vom Pfingstglauben überzeugt. Dies jedoch zog 
den Unmut der Leitung der AUREChB auf sich, was den Ausschluss der mit dem Heiligen 
Geist getauften Mitglieder herbeiführte (Usač & Tkačenko 2008:327). 
Das Abkommen vom August 1945 verbot das öffentliche Zungenreden nicht, aber die 
Ausübung der Zungenrede im privaten Gebet. Ein Umschwung in dieser Praxis konnte neun 
Jahre später festgestellt werden, als der Bratskij Vestnik allen Pfingstlern verbot, im 
persönlichen Zeugnis auf ihre Mitgläubigen einzuwirken (Židkov 1955 (1):5). Der Artikel 
zeigt, wie wirksam die pfingstliche Infiltration der Union gewesen war. Des Weiteren musste 
der Ausbreitung pfingstlicher Praxis und Lehre ein Riegel vorgeschoben werden. Durasoff 
(1971) kommentiert diese Tatsache folgendermaßen:  
„Andererseits hat das Zungenreden sowohl die Führer der AUREChB wie auch die 
atheistischen Propagandisten geärgert. Beide wünschten, es existierte nicht, weil seine 
merkwürdige und unerklärliche Anziehungskraft einen begeisterten Zustrom von Jung 
und Alt bewirkte“ (:57). 
Später wurden in der AUREChB Älteste und Prediger gefunden, die das Augustabkommen 
gebrochen hatten. Es ist deshalb nicht verwunderlich, wenn auch die pfingstlichen 
Laienglieder versuchten, die baptistischen Glieder und die Evangeliumschristen der 
AUREChB davon zu überzeugen, dass es Gottes Wille für jeden Christen sei, das 
Zungenreden zu erfahren (Durasoff 1971:58). 
In den siebziger und achtziger Jahren setzte sich diese Tendenz fort.169 Das schnelle 
Wachstum und die rasche Verbreitung der Pfingstbewegung erfolgte laut Mel’nik (1985:60) 
                                                 
169 Stricker (2002) schreibt: „Im Untergrund übten Pfingstler große Anziehungskraft aus. Es wird angenommen, 
dass sie dort die Gruppierung mit den höchsten Zuwachsraten darstellen“ (:30). 
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aufgrund von Übertritten seitens der Anhänger anderer Konfessionen. Durch das Wirken des 
Bischofs Ivan Fedotov bekamen in Malojaroslavez nahe Moskau 17 
Evangeliumschristen/Baptisten die Geistestaufe und wurden anschließend aus der Gemeinde 
ausgeschlossen. Diese Tatsache wurde als eine schwere Anklage gegen ihn erhoben, die zu 
seiner zweiten Gefangenschaft führte (Fedotov 2006:159, 315). 
Ferner waren Pfingstmissionare auch in anderen Kirchen und Sekten missionarisch 
aktiv. „Die Pfingstbewegung hat sich die Anhänger der traditionellen Sekten abgekämpft und 
ein Chaos in deren Reihen hervorgebracht“ – gibt Klibanov (1969:128) zu. Putincev (1935:8) 
schreibt, dass außer Baptisten und Evangeliumschristen eine Menge von Molokanen, 
Duchoborzen und Adventisten im Kaukasus zu Pfingstgemeinden übertraten. Die Lutheraner 
in der UdSSR stehen bis zum heutigen Tag Pfingstkirchen oft mit allergisch-nervöser 
Ablehnung gegenüber, da die Pfingstler „in [ihren] Teichen fischen“, also ständig Lutheraner 
zu sich herüberziehen (Stricker 2007:153). Brohl (2006:41) bestätigt das, indem er schreibt, 
dass die Pfingstgemeinden im Omsk-Gebiet auf der Basis lutherischer Gemeinden entstanden 
und überwiegend aus Deutschen formiert worden sind. Die Forschungen von Pfister-
Heckmann (1987:114, 230) zeigen die gleiche Tendenz auf. Die Hälfte der Bevölkerung in 
einigen Dörfern170 im Omsk-Gebiet gehörte den Pfingstgemeinden an (Brohl 2006:42). 
Gleichzeitig sei darauf hingewiesen, dass sich viele Gemeinden und Gruppen der 
Pfingstunion angeschlossen haben, da sie zur gleichen Überzeugung über die Geistestaufe 
durch das selbstständige Lesen und Studieren des Neuen Testaments gelangt sind. Es kam des 
Öfteren vor, dass sich Gruppierungen, die durch Erweckungen und Aufbrüche entstanden 
waren, eigenständig organisieren mussten, da bestehende Organisationen sie aus ihren Reihen 
aussonderten. Nikolaj Poysti (In: Frančuk 2002:72-73), ein pfingstlicher Missionar in 
Russland, berichtet von einer Gemeinde in der sibirischen Stadt Zima: Ohne Einfluss von 
außen bekamen alle 300 Mitglieder die Geistestaufe und redeten in anderen Zungen. Dies 
ereignete sich 1919. 1927 suchte diese Gemeinde den Anschluss an die neu gegründete 
Pfingstunion unter der Leitung von Voronaev. Der ehemalige Pastor einer Baptistengemeinde 
in der sibirischen Stadt Sljudjanka Salchatov und viele Mitglieder dieser Gemeinde sind durch 
das Lesen der Zeitschrift Evangelist zum Pfingstglauben gekommen (1928 (3-4):30-31). 
                                                 
170 U.a. in Matjushino, Zameletjonovka, Ljubino, Moskalenka, Rebrovka, Cvetnopol'e.  
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3.3.3 Faktoren, die das Transferwachstum begünstigt haben 
3.3.3.1 Atmosphäre in den Freikirchen 
Die Bewertung des Massenübertritts von Evangeliumschristen zu den Pfingstlern  durch den 
russischen Theologen Vladimir Marcinkovskij (In: Kahle 1978), erscheint bemerkenswert: In 
einem Referat der Konferenz des Bundes 1933 in Warschau führte er dieses Ereignis auf eine 
Kälte in den evangeliumschristlichen Gemeinden zurück, die so manche Gläubige abgestoßen 
habe(n). Seine Äußerung macht zugleich deutlich, wie stark im Allgemeinen das Verlangen 
nach gemeindlicher Geborgenheit in allen Gruppen gewesen ist:  
„Wo man Jesus liebt, da herrscht Wärme und Leben. Warum sind so viele 
fortgegangen, die früher zum Bund und unseren Gemeinden gehört haben, wie z. B. 
die Pfingstbrüder? – Weil es bei uns oft so kalt ist. Das hat diese Brüder erkältet und 
nun sind sie ernstlich krank, laufen mit Fieber herum und reden irre“. (:233).  
Walter Jack (In: Kahle 1978), ein Missionar aus Deutschland, der diese Worte wiedergibt, 
schließt von sich aus an: „Ich möchte hierzu bemerken, dass sich beim seelisch-gefühlsmäßig 
eingestellten Slaven manches ganz anders auswirkt als beim nüchternen, erkenntnismäßig 
gerichteten Deutschen“ (:235). Einige dieser Gemeinden sind durch die Ablehnung der 
vorherrschenden Atmosphäre in den baptistischen und evangeliumschristlichen Gemeinden zu 
ihrer Existenz gelangt. Dies wird vor allem von Baptisten behauptet und für eine Reihe von 
Gemeinden aus pfingstlicher Sicht nicht bestritten. „Die neuen Gemeinden zogen 
Unzufriedene aus den Bünden der Baptisten und Evangeliumschristen an“171 – schreibt Kahle 
(1978:255). 
Dass die Pfingstbewegung in der Sowjetunion eine stark anziehende Kraft besitzt, 
wird von atheistischen Ideologen zugegeben (Graždan 1965:36, Mel‘nik 1985:11, 
Moskalenko 1973:76). „Aus psychologischer Sicht ist in der Pfingstgemeinde eine 
Atmosphäre geschaffen, damit jeder seelische Ruhe172 findet. Viele Besucher sagen nach dem 
Besuch des Gottesdienstes einfach: „Ich fühle mich hier wohl“, führt Mel’nik (1992:144) 
seine Beobachtung aus vielen Gesprächen mit den Angehörigen der Pfingstkirche aus. 
3.3.3.2 Spirituelles Erfahrungsdefizit 
So, wie die Bewegung der Mennoniten-Brüder eine Protestbewegung der zumeist ärmeren 
Mennoniten gegen die im Reichtum erstarrten und verweltlichten Glaubensgenossen war (so 
                                                 
171 Die meisten waren mit der Entscheidung in der Frage des Wehrdienstes unzufrieden. Die Entscheidung der 
Evangeliumschristen und später auch der Baptisten zum Wehrdienst empfahl die Pfingstkirche zugleich in 
den Augen solcher Gläubigen, die in dieser Entscheidung ihrer Kirche eine Untreue sahen. Das Ergebnis 
dieser Entscheidung war, dass viele Gemeinden zum Pfingstbund übertraten, der somit schlagartig zu einer 
der größten Freikirchen in der UdSSR aufstieg.  
172 Духовное успокоение - duchovnoe uspokoenie. 
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Stricker 1989:209), so stellt auch die Pfingstbewegung eine Zufluchtsbewegung für einen Teil 
der Gemeindeglieder dar, welche mit ihrem eigenen geistlichen Zustand und mit dem Zustand 
ihrer Kirche unzufrieden waren. Klibanov (1969) beobachtet einen Faktor, der stark zum 
Wachstum und zur Ausbreitung der Pfingstkirche beigetragen hat: „Das Scheitern der 
Orthodoxie als offizielle, herrschende Kirche und ihre tiefe moralisch-politische Krise führt 
zu einer starken Abwanderung vieler Anhänger in die Sekten“ (:169). Der innere Zustand der 
ROK173 war alles andere als eindrucksvoll (Diedrich 2007:23). Große Teile des städtischen 
Bürgertums, des Proletariats und der Intelligenz hatten sich innerlich und weithin äußerlich 
von der Kirche entfernt. Die orthodoxe Kirche hatte schon vor 1917 außerordentlich viel an 
Boden verloren. Die Gläubigen wollten jedoch nicht länger nur passive Gottesdienstbesucher 
sein, sondern wünschten sich aktiv am Leben der Gemeinden teilzunehmen, und zwar Männer 
wie Frauen. Aufgrund des Schwächezustandes der Kirche erlebten die Pfingstler anfänglich 
beachtenswerte Erfolge. Wen die negativen Seiten der orthodoxen Kirche zur Abkehr 
veranlassten, der konnte u. a. in der Pfingstkirche eine neue geistliche Heimat finden (Mel’nik 
1985:43). Unter den religiösen Minderheiten, besonders den Protestanten, sah die ROK „die 
Zersetzer der russischen Kultur und nationalen Sitten“174 (Filatov 2001:135). Das Verhältnis 
der orthodoxen Kirche zum Sowjetstaat nach dem zweiten Weltkrieg, welches vielen 
Gläubigen einem Verrat gleich kam, war laut Steininger (1965:138) sehr wahrscheinlich ein 
wesentlicher Faktor dafür, das Unzählige dazu veranlasste, sich anderen 
Glaubensgemeinschaften zuzuwenden. Ein weiterer Grund dürfte darin bestehen, dass an 
vielen Orten keine Kristallisationspunkte des orthodoxen Glaubens vorhanden waren – kein 
Priester, keine Kirche. Somit suchten die Menschen nach neuen geistlich-seelischen Inhalten 
in ihrer nahen Umgebung; eine Sehnsucht, die in der Pfingstbewegung ihre Erfüllung fand, da 
diese durch Laienprediger geführt wurde. 
Die Pfingstbewegung zeigte eine Anziehungskraft, die ihr die Bedeutung einer 
christlichen Gemeinschaft mit mehr als nur einer ephemeren Wirkung zusprach, weil sie auf 
Defizite in der Lehre und dem Leben der Großkirchen und anderer Freikirchen hinwies. 
Angesichts der drohenden Verflachung des Glaubens vertraten die Pfingstgemeinden einen 
kraftvollen, biblisch geprägten Glauben, der die Erfahrbarkeit Gottes im Alltag einschloss. 
                                                 
173 Fritz (in Klassen 2003) kritisiert die mangelnden Missionsbemühungen der ROK mit den Worten, „sie (die 
ROK) habe weder den Willen noch die Kraft zur Mission nach außen und nach innen, und es fehle ihr an 
einer theoretischen und praktischen Sozialethik; sie gleiche in beiden Beziehung ihren starren graviatischen 
Ikonen mit geschlossenem Mund und gelähmten Gliedern“ (:31). 
174 In den 2001 durchgeführten Umfragen von Professor Filatov (2001) bezeichnen die meisten Bürger die 




Kennzeichen dieses neuen Glaubens waren die weithin fehlende Dogmatik und die 
Konzentration auf den Moment subjektiver Erfahrung. Mel’nik (1985:45) zeigt anhand 
seltener Archivdokumente, dass schon in den zwanziger Jahren in der Westukraine eine ganze 
Reihe von Dörfern vollständig von pfingstlichen Familien besiedelt waren, welche sich früher 
zum orthodoxen Glauben bekannt hatten.  
In das Vakuum kirchlichen Lebens in der gesamten Sowjetunion, das die offizielle 
Ideologie nicht ausfüllen konnte, stießen Pioniere des pfingstlichen Glaubens mit 
unglaublicher Kühnheit und übermenschlicher Opferbereitschaft vor. Die Pfingstgemeinden 
drücken die unbeschreibliche eschatologische Gegenwart Gottes durch das Beten in Zungen 
aus und erzählen während des Zeugnis-Gottesdienstes von ihrem täglichen Wandel im Geist, 
von ihrem Leben und ihren Erfahrungen und verknüpfen dies mit den biblisch-theologischen 
Wahrheiten ihres Glaubens. 
3.3.3.3 Sehnsucht nach geistlichen Erfahrungen  
Ihre Entstehung verdankt die amerikanische Pfingstbewegung (als geistliche Heimat der 
Pfingstkirchen in der UdSSR) keiner besonderen theologischen Lehre, sondern dem Erlebnis 
der Manifestation des Heiligen Geistes (Bergunder 1999:166). Geisteserfahrung sowie Gebet 
sind sicherlich diejenigen Motive, die in nicht geringem Maße zur allgemeinen Attraktivität 
pfingstlicher Frömmigkeit beitrugen.  
Das Verlangen nach einem tieferen geistlichen Leben war der Grund, weshalb viele 
Gemeindemitglieder der anderen Denominationen in die Pfingstgemeinden übertraten. Die 
Betonung der Geisteserfahrung, die unverzichtbar zur Spiritualität gehört, setzte die 
notwendigen und hilfreichen Kontrapunkte zu einem spirituell ausgedörrten Freikirchentum 
und ROK. Die Sehnsucht nach unmittelbarem, emotionalem Erleben wurde durch die 
Erfahrung der spektakulären Geistesgaben gestillt. Die Pfingstler sprachen davon, dass sie 
erlöst, geheiligt und vom Heiligen Geist erfüllt seien und gaben auf diese Weise zu verstehen, 
dass sie auch subjektiv Rechtfertigung, Heiligung und Geistestaufe erfahren haben. Diese 
Umkehrerfahrungen waren nicht nur vereinzelte Erscheinungen, sondern im Gegenteil 
Erzählungen und Zeugnisse von existentieller Geschichte. 
Mel’nik (1992:147) spricht von der Geistzentriertheit in der Pfingstkirche. Immer wird 
die Geisterfahrung als Begegnung mit Gott erlebt (1985:62-63). Die meisten Zeugnisse 
beschreiben ein stark emotional geprägtes Ereignis, die Gefühle einer vorher nicht gekannten 
Freude und die Trauer gegenüber dem bisherigen Leben, die die damit verbundene Buß- und 
113 
 
Umkehrerfahrung mit einschließt.175 Immer mehr Pastoren, meist solche, die für die Wirkung 
des Heiligen Geistes offen waren, suchten die Gemeinschaft mit dieser neu entstandenen 
Kirche.176 
Die Pfingstkirchen zeichnen sich weniger durch theologische Neuentwürfe als durch 
eine Fülle von Glaubenserfahrungen aus. Die pfingstliche Frömmigkeit konkretisiert sich in 
dem bewussten und persönlichen Glaubens- und Erfahrungsbezug zum Geist Gottes. Viele 
Gläubige haben die Bedeutung der Geistesgaben für die christliche Gemeinde wiederentdeckt 
und waren voller Eifer, diese Entdeckung zu verbreiten. Kahle schreibt, dass „die Fragen nach 
den Früchten des Geistes für die zur Pfingstgemeinde Stoßenden sehr wichtig waren“177 
(1978:255). 
Atheistische Autoren fragen nach der Anziehungskraft der Pfingstler auf andere 
Gläubige. Moskalenko (1973; auch Klibanov 1969:149) beobachtet gemeinsame Gebete in 
den Gottesdiensten der Pfingstgemeinde: „Ekstatische Erfahrungen der Gläubigen während 
der gemeinsamen Gebete bilden die Anziehungskraft, mit der die Führer der Sekte den 
Glauben im zähen Griff festhalten können“ (:69). Graždan (1965:29-30) sieht in der Lehre der 
Geistestaufe und der ekstatischen Gottesdienste die Hauptfaktoren der Anziehungskraft der 
Pfingstgemeinden. Belov (1978:88) stimmt ihm zu. Klibanov (1961) beurteilte die 
Pfingstbewegung als „eine zutiefst reaktionäre Doktrin, eine der giftigsten Arten von 
,geistlichem Schnaps‘“178 (:33). Damit meint er, dass Menschen Vergessenheit und einen 
Trost von der Realität in der Pfingstkirche suchen und finden! 
Die Geisteserfahrung, durch die die Gläubigen mit der Kraft für den Dienst ausgerüstet 
werden, war der Schlüssel zum Erfolg der Ausdehnung der Pfingstgemeinde. Ganz 
offensichtlich geschah das Wachstum dieser Gemeinschaft aufgrund ihrer Erfahrung mit dem 
Heiligen Geist. 
3.3.3.4 Charismatische Erfahrungen verschiedener Sekten und Freikirchen 
Hollenweger (1997) schreibt, dass die pfingstlichen Missionare einsehen werden „dass der 
Heilige Geist schon auf dem Missionsfeld war, bevor die Missionare ankamen“ (:332). Damit 
besagt er, dass auch die Mitglieder der anderen Kirchen charismatische Erfahrungen erleben. 
Das bestätigen auch die atheistischen Religionsforscher in der UdSSR. In seinen Werken 
zeigte der prominente sowjetische Sektenkenner Klibanov (1961) eine kontinuierliche Logik 
                                                 
175 Auf die Gefahr, den Glauben abhängig von beglückenden, emotionalen Erlebnissen zu machen, weist 
Zimmerling hin (2002:114). 
176 Das beweisen die Leserbriefe, die in der Zeitschrift „Evangelist“ und „Primiritel‘“ veröffentlicht sind.  
177 Gemeint sind wahrscheinlich die Gaben des Geistes. 
178 Духовная сивуха – duchovnaja sivucha. 
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der evolutionären Entwicklung des russischen Sektierertums aus Duchoborcen und 
Molokanen zu Baptisten und Pfingstlern:  
„Auf der Grundlage der Zersetzung der alten Typen des russischen Sektierertums sind 
Sekten des westlichen Ursprungs entstanden – die Pfingstbewegung, Evangelisten und 
Adventisten. Die Pfingstbewegung ist in ihrer Entstehung ein Produkt der Interaktion 
des spirituellen Christentums (Molokanentum) und des Baptismus“ (:22).  
Zur gleichen Beobachtung kommen auch andere atheistische Autoren wie Fedorenko 
(1965:50) und Malachova (1970:16). 
In einem langen Kapitel aus seinem monumentalen Werk beweist Frančuk (2011:101-
267) eindrucksvoll, dass der russische Boden für die Ausgießung des Heiligen Geistes 
vorbereitet war. Er betont die Theologie der orthodoxen Kirche, die auf inneres Leben, 
Erleuchtung und geistliche Erlebnisse großen Wert legte (:141). Im Mittelpunkt der Ordo 
Salutis ist der Heilige Geist. Er verweist auf den russischen Mönch Simeon (949-1022), der 
viele charismatische Erlebnisse hatte und Gaben des Heiligen Geistes praktizierte – Visionen, 
Wunder und Zeichen, Heilungen und Zungenrede.179 Simeon lehrte den Unterschied zwischen 
Wiedergeburt und Geistestaufe. Kennzeichen der Geistestaufe sind Tränen und Früchte des 
Geistes. Weiterhin sieht Frančuk (:185) die Vorbereitung für die Ausgießung des Heiligen 
Geistes in den verschiedenen Sekten der ROK: Chlysten, Trjasunen, Prygunen, Molokanen, 
Duchoborcen. Zurecht warnt er, die Bedeutung dieser Sekten zu idealisieren, weil ihre Lehre 
und Praxis an vielen Punkten der Bibel widerspricht. Trotzdem schreibt er: 
„Ein offensichtliches Merkmal dieser Sekten besteht darin, dass sie das Herz des 
russischen Volkes zum lebendigen Glauben und einen günstigen und fruchtbaren 
Boden für den künftigen Pfingstglauben vorbereitet haben“ (:210). 
Insbesondere betont er die Bedeutung einer charismatischen Erweckung in Südrussland unter 
den Mennoniten im 19. Jahrhundert180 (:224-227). In der Geschichte ist diese Erscheinung als 
die „Bewegung der Fröhlichen“ oder der „Hüpfer“ eingegangen (Tuchtenhegen 2001:272; 
Diedrich 1985:116). Reimer (2007) schreibt:  
„Liest man Berichte über die Gottesdienste während dieser Zeit, die mit lautem 
Gesang, begleitet durch allerlei laute Musik und Trommeln, Jauchzen, Tanz, 
begeistertem Klatschen und Bejubeln des Herrn und seiner Gnadenerweise 
durchgeführt wurden, so hat man den Eindruck, einem modernen charismatischen 
Gottesdienst zu begegnen“ (:20). 
                                                 
179 Damit war er nicht der Einzige: Reimer beschreibt die gleiche Erfahrungen beim Mönch namens Sergij 
(1996b:172-173) und Feodosij (:213). Er kommt zum Schluss, dass die Mission der Mönche im Mittelalter 
als charismatisches Ereignis aufzufassen ist. Ihre Predigt wurde durch die Manifestation der Gaben des 
Heiligen Geistes begleitet (:212-213). 
180 Ausführliche wissenschaftliche Diskussion bei Schowalter 2004, „Angst vor dem Geist? Pneumatologie und 
Mission - Eine Verhältnisbestimmung vor dem Hintergrund neuerer mennonitischer Geschichte“. Außerdem 
in Klassen (2007:39); Theis (2006:60); Diedrichs (1985:25); Reimer (2007:15). 
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Der geistliche Aufbruch unter den deutschen Kolonisten im Süden Russlands geht vor allem 
auf den Dienst des württembergischen Separatisten Eduard Wüst zurück. Für diese 
Untersuchung ist von Bedeutung, welche Folgen die Erweckung auf das geistliche Leben der 
Erweckten hatte. Ein Beispiel hierfür ist die Entdeckung der Gaben des Heiligen Geistes. 
Dieses, aus der Beziehung mit dem Heiligen Geist neu gewonnene Leben fand vor allem in 
der Mission und Evangelisation der unmittelbaren Nachbarn, den Deutschen und Russen, 
ihren Ausdruck181 (Diedrich 1985:136; Reimer 2007:21). 
Mehrere Experten der Pfingstbewegung in der UdSSR sind sich einig: Mit der 
Ablehnung der russisch-orthodoxen Tradition durch russische Sekten und mit dem 
Aufkommen des Freikirchentums in Russland war der Boden für einen charismatischen 
Aufbruch innerhalb der Freikirchen und russischen Sekten vorbereitet (Fletcher 1985:11-47, 
Durasoff 1969:65-73, Diedrich 2007:386). Die Praxis der pfingstkirchlichen Mission bestätigt 
das. Besonders erfolgreich wirkten die Pfingstmissionare in Transkaukasien, wo sie unter den 
alteingesessenen, geistbewegten russischen Sektierern (Chlysten, Trjasunen, Prygunen, 
Molokanen, Duchoborcen) missionierten (Diedrich 2007:386; Frančuk 2001:221). „Das sehr 
schnelle Vordringen dieser pfingstgemeindlichen Einflüsse fiel mit der Aufnahmebereitschaft 
für Vorstellungen ekstatisch-enthusiastischen Charakters zusammen“, berichtet Kahle 
(1978:255). 
3.3.4 Resümee 
Der außerordentliche Erfolg der Pfingstkirche geschah zum großen Teil auf Kosten der 
Freikirchen. Die missionarische Absicht der Pfingstgemeinden zeigte sich zunächst in dem 
Streben, die traditionellen Freikirchen zu erneuern. Dieses Vorhaben wurde aber von diesen 
Kirchen abgelehnt und führte zum Ausschluss der Geistgetauften aus ihren Heimat-
denominationen und Gemeinden. Der Ursprung der Erneuerung liegt in der Sehnsucht nach 
echtem geistlichen Leben, nach echter Gemeinschaft und nach Erfahrungen mit der Kraft des 
Heiligen Geistes. Die Freikirchen sind steril und kraftlos geworden, weshalb viele Ausschau 
nach einer dynamischen Gestalt geistlichen Lebens hielten. Viele Menschen hungerten nach 
Gemeinschaft und nach geistlichen Erfahrungen, ohne dass sie einen Weg dorthin sahen. Das 
Ziel war die Erneuerung der Kirchen in der Kraft des Heiligen Geistes durch die 
Wiederbelebung und Praktizierung der Geistesgaben. Die gewünschte Erneuerung der 
Kirchen ist jedoch gescheitert - die Geistgetauften wurden aus ihren Kirchen ausgeschlossen 
                                                 
181 Leider wurde dieser Erweckung von Mennoniten in Russland durch das sogenannte Juniprotokoll 1865 ein 




und bildeten ihre eigenen Gemeinden. Eine Zusammenarbeit mit den Freikirchen in der Sache 
der Missionierung der UdSSR ist nicht erfolgt. Letztendlich zählen aber nicht die 
kurzfristigen Erfolge oder Misserfolge, sondern die ausgereiften und bleibenden Ergebnisse. 
Die aggressive missionarische Strategie der Pfingstbewegung bestand darin, 
Mitglieder in bestehenden Kirchen zu erreichen, diese zur Geistestaufe zu führen, um sie dann 
in ihre ehemaligen Gemeinden als Missionare pfingstlicher Lehre zurückzusenden. In 
Hinblick auf den Gemeindeaufbau bilden diese Faktoren ein Konfliktpotential. In 
Wirklichkeit war es oft ein Gemeindeaufbau, durch welchen blühende Gemeinden zerstört 
wurden. Oft ist es zu Streit, Polemik und Spaltung gekommen. Beides ist aber nicht das Werk 
des Heiligen Geistes, der die Gemeinde eint und nicht trennt.182 Keiner der pfingstlichen 
Theologen hat nennenswert für den Abbau von Polarisierungen und einen neuen Umgangsstil 
beigesteuert. 
Auch die Unterteilung des Christentums in zwei Gruppen, die Durchschnitts-Christen 
und die Vollkommenen ist biblisch unhaltbar. Die ausgeklügelte Lehre über die Gemeinde der 
Geistgetauften als die „Braut Christi“ und die nicht Geistgetauften als die „erretteten Völker“ 
und die damit verbundenen eschatologischen Aussagen sind ebenfalls biblisch nicht tragbar. 
Außerdem neigen pfingstliche Prediger dazu, die Geistgetauften über die bloße 
Rechtfertigung zu heben und damit das Kreuz zu überholen. Hinzu kommt die starke 
Fixierung auf das Spekulative und Außerordentliche. Die Aufgabe, Geister zu prüfen, wird oft 
katastrophal vernachlässigt. 
René Padilla (In: Hollenweger 1997) beendet seine beachtenswerte Rede bei der 
Lausanner Konferenz für Weltevangelisation 1974, die für Pfingstler heute besonders aktuell 
klingt, mit den Sätzen: 
„Wenn die Kirche wirklich eine einzige Kirche ist, dann gibt es keinen Platz für 
bestimmte Leute, die glauben, das Monopol für Wahrheit und Mission zu haben. Das 
Problem ist eben, dass eine Version eines kulturbedingten Christentums sich als 
offizielle Version und Maßstab des rechten Glaubens betrachtet“ (:336-337). 
 
                                                 
182 Der Katholische Theologe Boff (In: Bergunder 2000) behauptet im Blick auf die südamerikanische 
Pfingstbewegung, dass „ein echtes Charisma des Heiligen Geistes niemals trennend ist, sondern immer 
Erbauung der Gemeinschaft und Einheit in der Vielfalt wirkt“ (:92). Im Blick auf die Pfingstkirche in 
Lateinamerika schreibt der Pfingsttheologe Sepúlveda (in Bergunder 2000) folgendes: „Es wäre für die APCs 
(einheimische, autochthone lateinamerikanische Pfingstgemeinden – L.F.) äußerst lohnend, …die 
Angewohnheit abzulegen, ihre skandalösen und zahlreichen Spaltungen dem Wirken des Heiligen Geistes 
zuzuschreiben und sich mit dem Sektierertum zu brüsten“ (:92). 
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3.4 Der vorbereitete Boden - sozio-politische Faktoren 
Wie schon im historischen Teil dargestellt, sind einige Prädispositionen im 19. Jahrhundert 
für die Entstehung und Verbreitung der Freikirchen auf dem damals russischen Boden 
verantwortlich.183 In diesem Kapitel werden politische, ökonomische und ideologische 
Faktoren untersucht, um festzustellen, wie diese den Boden für die Ausbreitung der 
Pfingstbewegung in der UdSSR vorbereitet und beeinflusst haben und wie die Pfingstkirche 
darauf reagierte, um zu wachsen.  
3.4.1 Gemeindewachstum unter bestimmten politischen Verhältnissen 
In Kapitel 2.1 wurde die religionspolitische Situation in der UdSSR dargestellt. Daraus wurde 
deutlich, dass sich die Zeiten der Freiheit und die Zeiten der Verfolgung miteinander 
abwechselt haben. Jetzt geht es darum, die Aktivitäten der Pfingstler in den veränderten 
politischen Situationen zu beleuchten und die Auswirkung dieser Faktoren auf das 
Gemeindewachstum der Pfingstkirche zu analysieren.  
Die Ausbreitung der Pfingstbewegung in der UdSSR fällt mit der Zeit der politischen 
Freiheit für die Freikirchen in der UdSSR zusammen. Diese Phase, die in der Forschung als 
die „Goldene[n] Jahre des Protestantismus“ (Reimer 2011:183) bezeichnet wird und bis 1929 
andauert, ist durch das intensive Gemeindewachstum bekannt. Der politische Kontext dieser 
Zeit war positiv für die Entwicklung der Pfingstkirche. Unter den Umständen der politischen 
Freiheit bildeten die zwanziger Jahre den ersten Höhepunkt des Pfingstchristentums auf dem 
Boden der UdSSR. Die junge Bewegung nahm ihren Missionsauftrag von Anfang an sehr 
ernst. Die Missionsarbeit wurde planvoll und systematisch vollzogen. Moskalenko (1973) 
berichtet über den Einfluss Voronaevs in dieser Zeit: „Voronaev hatte in seiner relativ kurzen 
Zeit manche seiner Schüler missionarisch geprägt und durch Kongresse den Sinn für Mission 
gefördert“ (:127). Er verfügte über eine scharfe missionarische Sichtweise und ein 
außerordentliches Organisationstalent für den Gemeindeaufbau. Nach den Protokollen der 
Kongresse184 zu urteilen, widmete man der Missionssache zentrale Bedeutung auf der 
Tagesordnung (Frančuk 2002:67-69; Usač & Tkačenko 2006:184-187). Entsprechende 
                                                 
183 Die Gründung der Bibelgesellschaft, die Bibelübersetzung in die russische Sprache, die Bauernbefreiung und 
das Toleranzedikt von 1905. 
184 2-4.09.1925 - II. Gebietskongress „Christen evangelischen Glaubens“ (Frančuk 2002:47-54; Usač & 
Tkačenko 2006:153-155); 21.-23.09.1926 – I. Kongress der „Allukrainischen Union der Christen 
evangelischen Glaubens“ (Frančuk 2002:67-69; Usač & Tkačenko 2006:184-187); 9-12.10.1927 – II. 




Nachwirkungen blieben nicht aus. In der ersten Ausgabe der Zeitschrift „Evangelist“ (1928 
(1)) fasst Voronaev die Arbeit zusammen:  
„Es sind fünfeinhalb Jahre vergangen, seitdem im Süden der Ukraine das Feuer der 
Liebe Gottes entfacht ist und neue Gemeinden gegründet wurden, die durch den 
Heiligen Geist bewegt sind. […] Diese Gemeinden sind in der ,Allsowjetische Union 
der Christen evangelischen Glaubens‘ organisiert, die 350 Gemeinden und 17.000 
Mitgliedern umfasst“ (:1). 
Nie wurde der Gemeindeaufbau in all den Jahren der Existenz der UdSSR in solcher Intensität 
durchgeführt. Auch wenn die Pfingstbewegung eine Minderheit unter den nicht-orthodoxen 
religiösen Gruppierungen war, konnte sie doch in kurzer Zeit in beinahe jeder Region der 
Sowjetunion ihren Einfluss geltend machen. In dieser Zeitperiode wurde eine Bewegung 
gegründet, die in den Terrorjahren Stalins gedämpft, aber nicht ausgelöscht werden konnte.  
Die dreißiger Jahre waren die Periode der härtesten Bewährungsprobe der 
Pfingstbewegung. Nacheinander wurden die Gebetshäuser der Pfingstbewegung ausnahmslos 
geschlossen (Frančuk 2002:181, Nikol’skaja 2009:142). In den Jahren des Terrors versuchten 
die Leiter, unter fast unmöglichen Umständen die Struktur der zerschlagenen Kirche 
wiederherzustellen, Ordnung und Disziplin zu etablieren und geistliches Leben zu 
ermöglichen. Die scharfen, schmerzhaften Verfolgungen konnten die Glaubenssubstanz 
jedoch nicht völlig vernichten. Der Glaube wurde im Untergrund weiter gepflegt.  
Aber auch in dieser Zeit gingen Gemeindeaufbau und Gemeindegründungen weiter. 
Das war unerschrockenen Menschen zu verdanken, die die Auseinandersetzung mit den 
sowjetischen Behörden und eine mögliche Verhaftung nicht scheuten. Eine herausragende 
Persönlichkeit unter den Pfingstlern in der UdSSR war Pantelej Fedorovič Dubinin. 1933 kam 
er nach Donezk, eine große Industriestadt in der Ukraine, und gründete dort eine neue 
Gemeinde. 1932 zog Pastor Il'ja Dem'janovič Maljuta aus Chabarovsk im Fernen Osten nach 
Mariupol' in die Ukraine. Er begann einen Gemeindeaufbau und 1937 erfolgte die erste 
heimliche Wassertaufe. Bis zum Beginn des Zweiten Weltkrieges in 1941 – also innerhalb 
von vier Jahren – wuchs die Gemeinde auf 300 Mitglieder (Frančuk 2002:281-282). In der 
ukrainischen Kleinstadt Sinel'nikovo gründete der 27jährige Michail Petrovič Černobrivec 
1938 eine Gemeinde. Innerhalb von drei Jahren wuchs sie auf 70 Mitglieder (:283). Zur 
gleichen Zeit bauten zwei der engsten Mitarbeiter Voronaevs, die ehemaligen 
Unionsevangelisten I.S. Rotarjuk und I.I. Slavik, in Mittelasien neue Gemeinden auf. Alma-
Ata, Frunze, Petropavlovsk, Džambul – das sind nur einige Städte, wo die neue Bewegung 
Fuß gefasst hat. In diesen Jahren erfolgte auch eine Schwerpunktverlagerung bezüglich der 
Missionsstrategie. Wenn Pfingstgemeinden bis dahin hauptsächlich nur in Dörfern und 
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Kleinstädten stark waren, wurden nach 1930 große Industriestädte in der ganzen UdSSR zu 
Zentren der Pfingstbewegung (:282).  
In den Jahren der deutschen Besetzung während des Zweiten Weltkriegs befanden sich 
die Pfingstler erneut in einer neuen politischen Situation. In okkupierten Gebieten wurden die 
Gemeinden in größerer Zahl registriert und die Kirchen wiedereröffnet. Der atheistische 
Pfingstforscher Moskalenko (1973:62) stellt fest, dass zur Kriegszeit in okkupierten Gebieten 
die missionarische Tätigkeit und das religiöse Leben der Pfingstgemeinden deutlich 
intensiviert wurden. Augenzeugen berichteten von einer Erweckungswelle, die in diesen 
Gebieten ausgebrochen war: „Der Herr fügte Tausende der Kirche in der Zeit des Krieges 
hinzu. Dort, wo es zuvor keine Gläubigen gegeben hat, wurden große Gemeinden 
organisiert“, schrieb Davydjuk (In: Frančuk 2002:340). Maksimovič (:341) vervollständigte 
seinen Bericht: „Hundert Seelen wurden getauft. Das Haus in Olšany konnte die große Zahl 
der Gläubigen nicht bewältigen und 1944 bauten wir ein viel größeres Haus für etwa 500 
Seelen.“ Gula (2006:19-25) berichtet von ähnlich großen Bekehrungen in der Kriegszeit in 
der  Ukraine: in drei Jahren sind drei neue Gemeinden entstanden. Wie schnell das Wachstum 
sich vollzog, wird daraus ersichtlich, dass im Laufe eines Jahres 152 Gemeindehäuser in der 
Ukraine wiedereröffnet wurden (Frančuk 2002:361). In Weißrussland ist es den Pfingstleitern 
Pan'ko und Vaškevič gelungen, die organisatorische und lehrmäßige Einheit der Bewegung 
herzustellen und sich bei den Behörden offiziell zu registrieren (Gluchovskij 2006:244; 
Frančuk 2002:334-335; D’jačenko 1999:12).  
Schon während des Krieges begann der Wiederaufbau der Gemeinden. Ab 1945 
befanden sich die Pfingstgemeinden in einer völlig neuen politischen Situation und standen 
vor ganz neuen Herausforderungen. Die Möglichkeit, die Gemeinden in einer Union mit den 
Evangeliumschristen/Baptisten zu registrieren, hat die Pfingstgemeinden in zwei Lager 
gespaltet. Ein Großteil dieser Gemeinden hat den getrennten Weg gewählt und setzte den 
Gemeindeaufbau im Untergrund fort. Trotzdem nutzten sie jede Möglichkeit, neue 
Gemeinden zu gründen. Am deutlichsten ist es in der „Tauwetterperiode“ am Anfang der 
Herrschaft Chruščёvs zwischen 1953-1959 sichtbar. Als Beispiel ist hier die Gründung einer 
Pfingstgemeinde im russischen Industriezentrum Čeljabinsk am Ural zu nennen. Unter der 
Leitung des russlanddeutschen Pastors Wilhelm Friesen konvertierten viele Mennoniten zum 
Pfingstglauben. Am Ende der fünfziger Jahre zählte ihre Gemeinde bis zu 800 Mitglieder. Sie 
hielten Sonntagschule und Bibelkreise für junge Menschen und gründeten einen Chor und 
einen Streichorchester. Sie bauten ein Gemeindehaus mit 350 Sitzplätzen, wo sie ihre 
Gottesdienste in zwei Schichten feierten. 1956 wurden 107 Personen öffentlich getauft 
120 
 
(Duranov 1961; Korotenko 1961; Friesen 2009). Ähnliches Wachstum erlebten Pfingstler am 
Altaj, im Omskgebiet, in Kasachstan, in Mittelasien, in der Ukraine und an vielen anderen 
Ortschaften der Sowjetunion (Graždan 1965:27-28; Gula 2006:123). Graždan (1965:28; auch 
Jakovlev 1961:31) berichtet von einem Kongress der Leiter der Pfingstgemeinden in 
Karaganda im Jahre 1956. Delegierte aus Orenburg, Alma-Ata, Zlatoust, Iževsk, Džambul 
und anderen Städten berieten über eine gemeinsame missiologische Strategie für diese 
Regionen. Bruhl (2006) informiert über ein ähnlichen Ereignis:  
„Am 6. und 7. November 1956 fand in dem Dorf Gaak, Gebiet Isil‘-Kul‘, eine Tagung 
von Sektenautoritäten (gemeint sind Pfingstleiter L.F.) der Gebiete Omsk, Akmolinsk 
und Nordkasachstan statt. Auf der Tagung wurde eine Entscheidung über die 
Aktivierung der religiösen Tätigkeit in den Dörfern und Städten getroffen, ohne Furcht 
vor Bedrängnis seitens der Behörden zu haben“ (:42).  
Noch 1958 klagen die KGB für das Gebiet Omsk in einem Abschlussbericht über „[…] die 
Erfolge in der Anwerbung neuer Personen, insbesondere junger Menschen, für die Sekte“ 
(:42). 
In den Verfolgungszeiten wurde die aktive Missionsarbeit lebensgefährlich, wenn 
nicht gar unmöglich.185 In diesen schweren Zeiten war die Mission vielmehr die Folge 
spontaner Geistesführung als strategischer Planung. Trotzdem schreibt Retterath (2002) über 
die illegalen, nichtregistrierten Gemeinden folgendes:  
„Während die Legalen sich der Staatskontrolle unterstellt hatten, die Gemeinden 
streng zentralisiert waren und diese auf Mission verzichteten, widersetzten sich die 
Illegalen dem staatlichen Druck, missionierten, arbeiteten mit Kindern und 
organisierten ein eigenständiges, dezentrales Kirchenleben“186 (:188).  
Nikol‘skaja (2009) berichtet, dass selbst Atheisten bestätigten, dass „überall wohin die 
Verfolgten und Verbannten kamen, […] sie eine intensive missionarische Tätigkeit entfaltet, 
und einige Bürger in Adepten ihres Glaubens verwandelt [haben] “187 (:188). 
                                                 
185 Viele Pfingstlern sind umgezogen, um die Verfolgung vor Ort zu umgehen. Nicht selten war der ständige 
Wohnsitzwechsel aus verschiedenen Gründen ein Faktor, der das Wachstum der Gemeinden und die 
Verbreitung des Pfingstglaubens beschleunigt hat. Kolarz (1963) fragt nach den Faktoren, die zur 
Verbreitung der Pfingstbewegung beigetragen haben und kommt zum Schluss, dass „der Pfingstglaube sich 
ausgebreitet hat als Folge einer freiwilligen Wanderung ganzer Pfingstgruppen“ (:331). Dudarenok 
(2007:250) wiederholt seine Beobachtung, indem sie schreibt, das einige Pfingstgemeinden besonders in den 
fünfziger und sechziger Jahren ein Nomadenleben führten. Beide Forscher (Kolarz 1963:331, Dudarenok 
2007:250) geben als Bewegungsgründe für dieses Phänomen folgendes an: „Der Wunsch, der Verfolgung zu 
entgehen und die apokalyptische Suche nach einem legendären Land, in dem die Kräfte des Bösen nicht 
herrschen“ (:250). 
186 Kolarz (1963) schreibt: „Das Gemeindeleben der Pfingstbewegung ist intensiv, einige Gruppen treffen sich 
dreimal die Woche. Ihre Versammlungen sind ausgefüllt mit Gebet, Singen, Predigt und dem gegenseitigen 
Füßewaschen“ (:332). Weiter schreibt er: „Ihre Versammlungen finden in Umständen statt, die für junge 
Leute verlockend sind. Einige werden in den Bergen, andere in Wäldern, wieder andere in halbdunklen 
Räumen irgendwo am Rand einer Stadt abgehalten“ (:333). 
187 Bischof Bidaš wurde mit anderen Leitern der Pfingstkirche nach Inta, Komi ASSR verbannt, wo er innerhalb 
von einigen Jahren eine Pfingstgemeinde von ca. 250 Mitgliedern bildete (Gula 2006:85). Ähnliche Vorfälle 
werden aus vielen anderen Regionen berichtet, und so ist es nicht verwunderlich, dass bereits in den fünfziger 
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Pfingstler nutzten jeden Anlass, um missionarisch zu wirken. In Verbindung mit 
Beerdigungen oder Hochzeiten durften Gottesdienste gehalten werden, die ja sonst auf die 
Kirchen oder Privathäuser beschränkt waren. Hochzeiten wurden in Dorf und Familie groß 
gefeiert, und das mit staatlicher Genehmigung. Bei diesen Festlichkeiten verzichteten manche 
Familien ganz auf persönliche Ansprüche, um die Feier evangelistisch zu gestalten. Neben 
einer christlichen Trauung wurden viele evangelistische Lieder gesungen und evangelistische 
Kurzpredigten gehalten. Es wurden Gedichte religiösen Inhalts aufgesagt und Zurufe zur 
Entscheidung gemacht.188 All dies hinterließ einen prägenden Eindruck auf die nichtgläubigen 
Gäste; einige kamen dabei zum Glauben189 (Voss 1981:40; Mel’nik 1985:108). Auch 
Beerdigungen gehörten zu den feierlichen und weihevollen Anlässen. Diese wurden unter 
freiem Himmel abgehalten. Gemäß russischer Tradition beteiligten sich daran 
Arbeitskollegen, Nachbarn und Freunde.190  
Nach dem Sturz Chruščёvs in 1964 trat eine kurze Zeit der Entspannung im Kampf 
gegen alle Religionen ein. Diese Zeit nutzten die nichtregistrierten Pfingstgemeinden zu 
verstärkter missionarischer Tätigkeit. Die letzten Jahre vor dem Zerfall der UdSSR sind von 
Veränderungen auf der politischen Bühne geprägt, die sich spürbar auf die religiöse 
Landschaft in der Sowjetunion auswirkten. Es wurden einige neue Gemeindehäuser 
registriert. In diesen Jahren ist es den Pfingstlern gelungen, die organisatorische Einheit 
herzustellen. Mel’nik (1992:105) berichtet von sehr gut organisierten Evangelisationsreisen 
unter Pfingstlern mit Chören oder Orchestern, von intensiver Missionsarbeit, hohem 
Wachstum der Mitgliederzahlen und großer Anzahl der Jugendlichen in den Gemeinden.191 
                                                                                                                                                        
Jahren in den entlegensten Teilen der UdSSR kleine Pfingstgemeinden anzutreffen waren. Dudarenok 
(2007:249) berichtet von einer Gemeinde in Magadan und von sieben Gemeinden im Amurgebiet, die 
ausschließlich aus ehemaligen Verhafteten bestand. 
188 Über gleiche missionarische Bemühungen der Mennoniten in der UdSSR berichten Klassen (2003:160), 
Kasdorf (1991:186-187). 
189 Pfingstbischof Fedotov (2006:164-169) berichtet über die Hochzeit seines Freundes Wladimir Muraškin im 
August 1974 in Kaluga. Die Miliz hatte die Menschen in den umliegenden Straßen gegen die Pfingstler 
angestimmt. Um das Gegenteil zu beweisen sind die Hochzeitsgäste auf die Straße gegangen und haben 
offene Gespräche über den Glauben geführt. Fedotov schreibt voller Stolz: „Das war die erste öffentliche 
Evangelisation in Kaluga – 4. August 1974“ (:169). 
190 Retterath (2002:187) zitiert einen russlanddeutschen Parteiveteranen, der konstatierte, dass „religiöse 
Leichenbegräbnisse teilweise selbst bei Parteimitgliedern vorkämen“. 
191 Der schweizerischer Pfingsttheologe Jakob Zopfi schreib (1985) nach einem Besuch der Pfingstgemeinden in 
der UdSSR: „Die öffentliche Evangelisation ist außerhalb der eigenen Gotteshäuser nicht erlaubt. Aber das 
macht die Gemeinden nicht verlegen. Es kommt zu so etwas wie permanenter Evangelisation. Da sind 
Beerdigungen, zu denen viele Freunde und Verwandte, oft ein ganzes Dorf, zusammenströmen. Dann sind 
die praktisch überall in Flüssen und Seen abgehaltenen Taufen, Gelegenheiten des öffentlichen Zeugnisses. 
Und dann die Hochzeiten, zu denen unter Mitwirkung von Chören Hunderte zusammenströmen. In den 
meisten Gemeinden wird ein offizieller Gebets- und Fastentag durchgeführt, der von abends acht bis zur 
gleichen Zeit anderntags dauert. Es wird besonders gebetet für die Prediger, um Erweckung, um das 
missionarische Zeugnis und um Frieden. Viel Segen wird gerade durch diese Gebetstage ausgelöst.“ Er 
(1985:15) schließt seinen Bericht mit folgenden Worten: „Der Besuch hat uns berührt und erschüttert. Bei 
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Die politische Veränderung brachte in vielerlei Hinsicht eine Wende für die Pfingstkirchen, 
die große Erfolge auf dem Gebiet des Gemeindeaufbaus nach sich zog.  
Die Zeitperiode zwischen 1917 und 1991 in der UdSSR ist durch zwei gegensätzliche 
Entwicklungen gekennzeichnet: der Vernichtungskampf gegen die Kirchen in den dreißiger 
und sechziger Jahren und der Wiederaufbau der Pfingstgemeinden in der Zeit nach der 
Verfolgung. Vorher erlebten die Freikirchen eine Phase noch nie gekannter religiöser Freiheit 
der zwanziger Jahre. Die äußerlich besiegte Pfingstkirche hat sich nach der Verfolgung sehr 
schnell erholt und während des Krieges eine relativ stabile Struktur etabliert. 
Der Kommunismus setzte sich zum Ziel, die Pfingstkirche durch die 
Beschlagnahmung der Kirchengebäuden und der Verhaftung der Leiter zu zerstören. In 
Wirklichkeit habe es aber, wie Peter Kuzmič (2011) schreibt, „die Kirche gestärkt. Sie wurde 
gezwungen, neutestamentliche Prinzipien des Gemeindeaufbaus zu entdecken“ (:157). Die 
Einlieferung in die Zwangsarbeits- und Konzentrationslager bestärkte sie jedoch nur, dort eine 
umso eifrigere und erfolgreichere Verkündigung voranzutreiben.192 Je härter die Verfolgung, 
desto tiefer wurzelte ihr Glaube.193 Die Bemühungen unter Stalin und Chruščёv die 
Pfingstbewegung in der UdSSR zu liquidieren, erwiesen sich als kontraproduktiv: Unter der 
Oberfläche begannen sich neue Knospen zu entfalten, die in der Zeit nach der Perestroika ihre 
Früchte zeigte. Die Pfingstkirche als Organisation war vernichtet, aber das Glaubensleben hat 
die Jahrzehnte der Verfolgungen überlebt. Sie hat ihren Glauben unter den Bedingungen der 
Konspiration und der Freiheit bewahrt und verbreitet. Die Verfolgungen und die starke 
Einmischung des Staates in das Gemeindeleben haben das missionarische Bewusstsein sowie 
den Einsatz für den Gemeindeaufbau nicht beeinträchtigen können. 
3.4.2 Die ökonomische Situation in der UdSSR 
„Es gibt eine Verbindung zwischen Krisenzeiten und dem Bedürfnis nach Gottesnähe“, gibt 
Klibanov (1969:103) zu. Auch Klassen (2003:165) schreibt, dass die Zeiten der Unsicherheit 
eine Erweckung befruchten. Die pfingstliche Erweckung in den zwanziger Jahren spiegelte 
die gesamtgesellschaftliche Situation des Landes in der Zeit nach der Oktoberrevolution 
wieder. Die erste auf den Oktoberputsch folgende Zeit war weithin gekennzeichnet durch die 
                                                                                                                                                        
allen Fragen, die zurückbleiben mögen, eines ist offensichtlich: Das starke lebendige Zeugnis lebt in den 
russischen Gemeinden“ (:14) 
192 Klassen (2003) schreibt über die verfolgten Evangeliumschristen/Baptisten und Mennoniten in der UdSSR: 
„Aber und gerade als Verfolgte setzen sich die Gläubigen für die Ausbreitung des Evangeliums ein“ (:29). 
193 Der Pfingstprediger Krüker (in Bruhl 2066) aus Moskalensk, Gebiet Omsk, sagt 1957 folgendes: „Wir müssen 
das Gotteswort bis ans Ende unseres Lebens verkünden, wenn wir auch dafür verfolgt werden. Wir müssen 
mit unserem Blut die Wahrheit und den Glauben an Gott verteidigen“ (:43). 
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angesichts des Bürgerkrieges eingeschränkten Reisemöglichkeiten, den Wertverlust des 
Geldes, die Bevölkerungsverschiebung durch Flucht, Vertreibung, Hunger und die allgemeine 
Unordnung im Land. 
Paul Voronaeff (1969:5-8) beschreibt in seinem Buch die Umstände, als sein Vater mit 
der Familie aus New York nach Odessa eingereist ist: die Stadt lag in Ruinen, überall 
halbnackte abgemagerte Menschen, kein Strom, keine Heizung und Mangel an Kleidung. In 
solch eine Zeit fällt die Gründung der Pfingstkirche in der UdSSR.194 Nach dem Bürgerkrieg 
hatte eine Trockenperiode zur Katastrophe geführt. (Diedrich 2007:68). Das katastrophale 
Ausmaß des Hungers und das Versagen der Sowjetbehörden angesichts der Trockenheit, die 
die südliche Ukraine im Sommer 1921 heimgesucht hatte, hatte viele Dörfer getroffen (:96). 
Die Gesamtzahl der Hungernden wird mit etwa 28 Millionen, die der Todesopfer mit etwa 
fünf Millionen angegeben (:106). Die einzelnen Phänomene der Hungersnot dauerten bis ins 
Jahr 1925 hinein. In den dreißiger Jahren begann ein wirtschaftspolitisches Experiment des 
größten und zerstörerischesten Ausmaßes der umfassenden und gewaltsamen Kampagne der 
„Entkulakisierung“ und der Kollektivierung der Landwirtschaft. Der Enteignung und 
gewaltsamen Kollektivierung folgend, brach 1932 eine Hungersnot aus, die etwa fünf bis 
sieben Millionen Opfer forderte (Hildermeier 1998:75). Zur Wahrung und Neubelebung der 
religiösen Gesinnung trugen entscheidend auch die Entbehrungen und das Leid beider Kriege 
bei.195 Hier war die Lücke, die in den Kriegszeiten mit ihrem Massenleid besonders fühlbar 
wurde und dem religiösen Glauben einen starken Auftrieb gab. Die wichtigste 
gesellschaftliche Ursache für die Lebensfähigkeit der Pfingstkirche liegt in der großen Zahl 
der Erniedrigten und Beleidigten, der vom Leben Enttäuschten und vom Schicksal 
Geschlagenen, welche außerhalb der sozialistischen Gesellschaft standen und in ihr nicht 
vorgesehen waren. Solche Menschen waren praktisch ein unerschöpfliches Reservoir für die 
neue Bewegung. Fletcher (1985) schreibt: „Tausende von Menschen, die der Krieg entwurzelt 
und der Hunger getroffen hatte, fanden in den neu entstandenen Gemeinden ihr neues Leben“ 
(:44). 
Mel’nik (1985) schreibt, dass zum Wachstum der Pfingstgemeinden in der 
Westukraine und Weißrussland in den 30er Jahren das Bauen von Waisenhäusern und andere 
wohltätige Maßnahmen entscheidend beigetragen haben: „Die Pfingstbewegung hat von 
                                                 
194 In „Evangelist“ (1928 (2):15-17) ist eine Predigt von Voronaevs aus dieser Zeit überliefert. Der Untertitel der 
Predigt lautet „Predigt von I. Voronaev vom 12. März 1922 in der Gemeinde der Christen evangelischen 
Glaubens in Odessa anlässlich des damals erlebten schrecklichen Hungers.“ Solche Predigten, die an die 
reale Wirklichkeit der Menschen in der UdSSR anknüpften, zogen Menschen in die Pfingstgemeinden an.  
195 Das gibt auch der sowjetische Philosoph M.I. Gubanov im Mai 1957 auf einer Tagung von Atheisten in 
Moskau an (Hutten 1962:54). 
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Anfang an die elendsten Schichten der Arbeiter vereinigt“ (:46). In den Pfingstkirchen in der 
Westukraine, Weißrussland und Polen wurde 1927 ein Beschluss gefasst: „Armen Menschen 
soll bei Unglücksfällen, Krankheit, Diebstahl und Brand geholfen werden“. In solchen Fällen 
ist eine schnelle Hilfe seitens der Gemeinde vereinbart worden. (Frančuk 2001:367). Krüger 
(2011) beschreibt die Strategie der Osteuropamission (REEM):  
„Die REEM hatte die Evangelisation der Bevölkerung im Osten, die Gründung von 
Gemeinden sowie die Ausbildung von Mitarbeitern als Priorität auf ihrer Agenda, 
gleichwohl ging sie nicht an der materiellen Not dieser Menschen vorüber und sah in 
sozialen Hilfsprogrammen eine Möglichkeit, Liebe zu den Menschen zu zeigen und 
damit die Glaubwürdigkeit der Verkündigung der Heilsbotschaft unter Beweis zu 
stellen. Für die REEM war die Einrichtung eines Waisenhauses eine wichtige 
Ergänzung zur Evangelisation, und zwar in dem Sinne, dass die von Armut und Not 
heimgesuchten Menschen praktisch christliche Nächstenliebe erfuhren“ (:97). 
Die Folge solch einer ökonomischen Situation war die große Flucht und 
Wanderungsbewegung in den Jahren des Bürgerkrieges und des Zweiten Weltkrieges. Sie 
hatte einzelne Pfingstler in Orte verschlagen, in denen es keine Christen gab. Bei den 
russlanddeutschen Pfingstlern löste die Verordnung der Aufhebung der Kommandantur eine 
freiwillige Völkerwanderung aus: Die des Ansiedlungszwanges enthobenen ehemaligen 
Verbannten zogen in großen Scharen nach Süden in die wärmeren und fruchtbareren 
mittelasiatischen Republiken und die benachbarten Regionen Kasachstans und gründeten dort 
neue Gemeinden (Diedrich 2007:222). Graždan (1965:28) klagt, dass in den Jahren 1954-
1955 mit ca. 21.400 Familien aus der Ukraine und Weißrussland, die nach Kasachstan 
umgesiedelt sind, um das Agrarland (Celina) zu bearbeiten, viele Pfingstler freiwillig 
mitgekommen sind, um das „geistliche Land“ (:28) zu kultivieren. Ungern gesteht Graždan 
diesen Missionaren große Erfolge ein. 
Der Hunger nach einem sinnstiftenden Glaubensleben in einem Umfeld von bitterer 
Armut hat die schnelle Ausbreitung der Pfingstbewegung in der UdSSR begünstigt. Die 
Gemeinde hat den Menschen eine ideologische, emotionale und soziale Heimat geboten. Die 
Pfingstgemeinden gewannen immer mehr Gläubige für sich durch den starken inneren 
Zusammenhalt von Brüdern und Schwestern. Der christlichen Gemeinschaft fällt somit eine 
zentrale Rolle in ihrer Wirkung und Ausstrahlung auf Glaubensinteressenten zu. 
Hausgemeinden und Versammlungen stellten unzählige kirchliche Orte dar. Die 
Pfingstgemeinde war vor Ort präsent. Die Gemeinden befanden sich in unmittelbarer 
Nachbarschaft und waren den Menschen sehr nahe. Diese Präsenz war eine besondere Stärke 




In den Pfingstgemeinden war und ist bis zum heutigen Tag die innergemeindliche 
Hilfe ein selbstverständlicher Teil der Gemeindearbeit. Bohn (2008) schreibt über die 
Aktivitäten der Pfingstgemeinden in Weißrussland:  
„Bemerkenswert ist das philanthropische und soziale Engagement der Pfingstler: Sie 
organisierten eine Jungendmusikgruppe, halfen in Not geratenen Menschen und 
pflegten Kontakte zu Glaubensgenossen in der gesamten Sowjetunion. Beispielweise 
nahmen sie sich einer Paralytikerin und ihrer fünfjährigen Tochter an, die trotz einer 
staatlichen Pension und trotz des Bezugs von Alimenten des Familienvaters nicht ohne 
fremde Hilfe auskamen. Die Pfingstler stellten nicht nur ein Kindermädchen, sondern 
übernahmen auch Behördengänge und deckten sogar das Dach der Bauernhütte“ 
(:293-294)  
In besonderer Weise wurde auch den Familien der Inhaftierten geholfen. Gula (2006:129-132) 
erzählt von planmäßiger Betreuung von notleidenden Familien, besonders denjenigen, deren 
Männer verhaftet oder ein Elternteil gestorben waren. 
Freundschaft und nachbarschaftliche Hilfe waren die wirksamsten Waffen der 
Pfingstler. Selbst Atheisten bestätigen ihre Ausdauer. „Jede Familie, die in materielle Not 
geraten ist, kann mit der Hilfe der Pfingstgemeinde rechnen.“ Das bezeugt auch die Atheistin 
Mel’nik (1992:102). Sie fasst zusammen: „Ungeachtet vieler Verbote hat die Wohltätigkeit 
unter Pfingstlern nie aufgehört. Die diakonische Hilfe ist das wirksamste Argument für die 
Wirkung des Heiligen Geistes in der Pfingstkirche“ (:143).  
„Der Bau der Häuser von Gemeindemitgliedern unter der Beteiligung der ganzen 
Gemeinde; Pflege der alten und kranken Menschen; Hausarbeit in Großfamilien; 
finanzielle Unterstützung der in Not geratenen Gemeindemitglieder und auch 
Ungläubiger usw. – das ist noch bei weitem nicht alles, wie Pfingstler die Ungläubigen 
in ihre Netze locken“,  
so beschreibt Graždan (1965:93-94) die Aktivitäten der Pfingstler in Hinsicht auf die private 
Mildtätigkeit, die er durch mehrere Beispiele veranschaulicht. Für die Gemeinde selbst ist das 
ein Zeichen selbstverständlicher Hilfsbereitschaft. Für die Frauen, die in unglücklichen Ehen 
lebten oder ihre Männer im Krieg verloren haben, bietet sich eine Pfingstgemeinde als 
„Familienersatz“ an (Klibanov 1969:96). Ihre Einsamkeit wurde durch die Gemeinschaft von 
„Brüdern und Schwestern“ kompensiert. „Die Rolle einer religiösen Gemeinschaft als eine 
Absicherung gegen Einsamkeit, Krankheiten und andere Lebensschwierigkeiten darf man auf 
keinen Fall unterschätzen. Die gegenseitige Hilfe in Sekten ist ein realer und konstanter 
Faktor, der nicht unterbewertet werden darf“, sagt er weiter (:96). Belov (1978) schreibt, dass 
Menschen oft in Krankenhäusern während schwerer Krankheiten von Sektanten „gefangen“ 
wurden. „Sie lassen ihre Abgesandten herausfinden, wer im Krankenhaus keinen Besuch 
bekommt, und dann gehen sie hin und sind voll Sympathie und Verständnis“ (:81). 
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3.4.3 Geistliches Vakuum in der Sowjetunion 
Die Sowjetische Zeitung „Izvestija“ (In: Hutten 1962) beschwerte sich im Sommer 1960 
darüber, dass die Universitätsstudenten von Novočerkask eine Verzweiflungsphilosophie 
geradezu huldigen: „Der Kommunismus hat sie enttäuscht, da sie keine Verwirklichung der 
verheißenen Ideale finden. Sie sind illusionslos geworden und leben nur noch nach ihren 
eigenen Wünschen“ (:67). Nach dem Abklingen der ersten Begeisterung von 
kommunistischen Ideen, und als die Hoffnungen durch den nüchternen, vielfach 
enttäuschenden Alltag verdrängt waren, hat sich ein quälendes seelisches Vakuum gebildet. 
Die Jugendlichen in den Pfingstgemeinden hatten lediglich die Wahl zwischen der 
unattraktiven kommunistischen Jugendorganisation und ihrer Gemeinde.196 Hier liegt ein 
weiterer Grund für das erstaunliche Wachstum der Pfingstgemeinden. Das ideologische 
Vakuum in der UdSSR wurde vom Christentum ausgefüllt.  
Pfingstpastor Gula (2006:9-18) erzählt, dass er und seine Freunde ehemals überzeugte 
Komsomolzen und Mitglieder im gottlosen Bund waren und alle durch die einfache Predigt 
zum Pfingstglauben gefunden haben. Später bekehrte sich auch der überzeugte Kommunist, 
der der Parteiorganisation im Dorf vorstand (:17). Auch in den 70er Jahren wird hier und da 
von Bekehrungen der Kommunisten berichtet (:162). Mit ihrer Heilslehre, übernatürlichen 
Erfahrungen und ihrer oft reich entwickelten Apokalyptik, konnten die Pfingstler viele 
Menschen anziehen, die in ihrer Hoffnung auf die kommunistische Heilsbotschaft enttäuscht 
waren. Sie strömten in das seelische Vakuum der kommunistischen Gesellschaft ein und 
verkündigten eine massive Heilsverheißung und machten diese zur Grundlage eines 
intensiven Glaubens- und Gemeinschaftslebens, zu Oasen warmer Menschlichkeit in dem 
sachlich-kalten Klima der offiziellen Gesellschaftsordnung.  
Oft wird die Bedeutung der Gemeinschaft in den missionarischen Bemühungen 
gegenüber der reinen Wortverkündigung unterschätzt. Vor allem aber: in diesen kleinen 
Kreisen, die durch die gemeinsame Bedrohung, den gemeinsamen Glauben und ein hohes 
Sendungsbewusstsein zusammengeschweißt waren, konnte sich das verdrängte Menschliche 
entfalten und in einer innigen, brüderlichen Gemeinschaft zum Vorschein kommen. Um zu 
                                                 
196 Wie wenig attraktiv und wie unpopulär die Jugendorganisation Komsomol nicht nur für die 
Freievangelischen, sondern generell für die Jugendlichen in der UdSSR war, zeigt eine 1990 in der 
Sowjetunion veröffentlichte Studie. Danach erzielte der Komsomol beim Merkmal „volles Vertrauen“ den 
niedrigsten Wert und beim Merkmal „kein Vertrauen“ den höchsten Wert (Riordian 1991:23). Goehrke 
(2005) beschreibt die Situation wie folgt: „Alle Bemühungen von Partei und Staat, durch Gängelung und 
andauernde politische Indoktrination in Schule und Jugendverbänden die Heranwachsenden zu überzeugten 
Kommunisten zu erziehen, waren […] zum Scheitern verurteilt, ja sie erreichen eher das Gegenteil, völlige 
politische Gleichgültigkeit‘“ (:349). 
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verhindern, dass die Mitglieder in andere, äußere Bereiche abwanderten, beschränkte die 
Pfingstgemeinde ihre Partizipation nicht nur durch theologische Verurteilung, sondern auch 
durch die Inanspruchnahme der ganzen Freizeit der Pfingstlern im Rahmen der 
Gemeindearbeit. Somit könnte man die Pfingstgemeinde in der damaligen Zeit als eine 
Ersatzgesellschaft bezeichnen, die über eine eigene Ideologie, eigene Sozialformen und 
Sozialisationsprozesse verfügte und einen höchstmöglichen Grad an Unabhängigkeit 
gegenüber der Umwelt bewahrte. Als eine Ersatzgesellschaft erfüllte sie eine 
kompensatorische Funktion, indem sie ihren Gliedern einen Ersatz für soziale Beziehungen 
und Lebensmöglichkeiten gegeben hat, die sie verloren hatten oder auf welche sie aufgrund 
ihrer Zugehörigkeit zu ihr verzichten müssen. 
3.4.4 Resümee 
Von Anfang an hatte die Pfingstkirche eine bessere Betätigungsmöglichkeit als die orthodoxe 
Kirche. Sie konnte ohne großen organisatorischen Ballast arbeiten. Ferner konnte sie sich 
weithin der Kontrolle von Staat und Partei entziehen und sich elastisch der jeweiligen 
Situation anpassen. Ihren meist kleinen Einzelkreisen war es leicht möglich, unterzutauchen 
und sich heimlich zu versammeln. Indem sie verboten und verfolgt wurde, empfahl sie sich 
zugleich den orthodoxen Gläubigen, die in der Annäherung ihrer eigenen Kirche an das 
Regime einen Verrat sahen. Gemeindeaufbau wurde eng mit dem gottesdienstlichen Leben in 
Verbindung gebracht. Durch das Leben in Illegalität ist das Gemeindeleben jedoch nicht 
zusammengebrochen, sondern intensiver im Geheimen weitergeführt worden.  
Die atheistischen Autoren beklagen sich über die Anpassungsfähigkeit der Pfingstler. 
Belov (1978) schreibt: „Die Pfingstler versuchten mit allen Mittel, sich der jeweiligen 
Situation anzupassen, ihren Glauben durch den ,Geist der Zeit‘ zu modernisieren“ (:52). 
Graždan (1963) notiert die gleiche Schlussfolgerung: „Die Betrachtung der Ideologie, der 
Tätigkeit und des Kultus der Pfingstkirche zeigt auf, dass hier der Anpassungsprozess im 
Gange ist“ (:286-287). Klibanov (1969:124-125) stimmt dieser These vollkommen zu. Die 
Pfingstforscherin Mel’nik (1992) schreibt: „Anpassung an die reale Wirklichkeit ist ein 
besonderes Kennzeichen der Pfingstkirche“197 (:17). 
                                                 
197 Moskalenko (1973) verdeutlicht das an folgenden Beispiel: Pfingstler singen umgeschriebene Lieder aus 
kommunistischen Quellen. „Was ist der Sinn dieser Umschreibung? Der Sinn der Bearbeitung der russischen 
und kommunistischer Lieder ist die Religion, auf die veränderten Bedingungen des Lebens der sowjetischen 
Menschen anzupassen, der Einfluss der Religion auf die Arbeiter und vor allem an junge Leute zu bewahren 
und die Predigt beliebt unter den Leuten zu machen. All dies zeigt, dass die Verwendung der beliebten 
Volksweisen in einer religiösen Sekte eine der Manifestationen der Anpassungstaktik der modernen 
Pfingstkirchen ist“  (:131-132). Klibanov (1969:57-58) beklagt sich, dass auch bekannte Gedichte russischer 
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Allerdings darf man den Zitaten der atheistischen Autoren nicht zu viel Gewicht 
zuschreiben. Die Anpassungsfähigkeit ist ambivalent zu betrachten. Einerseits haben sich die 
Pfingstler tatsächlich an die gewandelten politischen und sozialen Gegebenheiten in der 
Sowjetunion angepasst und die Gemeinden sind quantitativ gewachsen. In den achtziger 
Jahren konnte die Pfingstforscherin Mel’nik sogar eine „Evolution“198 und Modernisierung 
der Pfingstbewegung beobachten.199 Alle diese Faktoren waren sicherlich für das 
Gemeindewachstum förderlich. Andererseits hat ein Großteil der Gemeinden ihre eigene 
Subkultur entwickelt, die durch enorme gesetzliche Züge gekennzeichnet war und jede 
Anpassung ablehnte. Diese Kultur wirkte auf die Umgebung oft befremdlich200 und war für 
den Gemeindeaufbau sicher kontraproduktiv. Möglicherweise war dies für die Selbsterhaltung 
und das Überleben der Gemeinden in der Sowjetunion wirklich notwendig, wie Nikol`skaja 
(2009:172) schlussfolgert. Die Aufgabe verbleibt für die zukünftige Forschung, beide Seiten 
dieses schwierigen Prozesses angemessen zu bewerten.  
Laut Reimer (2009) ist die Gemeinde eine „Gemeinschaft für solche, die keine 
Gemeinschaft haben“ (:239). Mit der Pfingstbewegung ist in der UdSSR ein Kirchentyp 
entstanden, der sich mehr als eine Bewegung, weniger als Organisation und Hierarchie 
versteht, beziehungsweise als dezidiert brüderliche oder geschwisterliche Gemeinde. 
Insofern war in der UdSSR der Boden für den Empfang der neuen Lehre vorbereitet. 
Auf dem fertigen Boden fand die Pfingstbotschaft ein positives Echo. In den goldenen Jahren 
des Protestantismus konnte sich die Bewegung entfalten und soweit festigen, dass sie auch in 
Zeiten der Verfolgung überlebte und weiterhin gewachsen ist. Ursprünglich auf die Ukraine 
und Weißrussland beschränkt, drang die Pfingstbotschaft innerhalb weniger Jahre in viele 
andere Teile des Landes. In der Anpassungsfähigkeit an die sowjetische Wirklichkeit, in 
                                                                                                                                                        
Dichter wie Lermontov umgedichtet werden, mit der gleichen Zielsetzung, „sich an die sowjetische 
Wirklichkeit anzupassen“ (:58). 
198 Monografie „Die Evolution moderner Pfingstbewegung“ („Эволюция современного пятидесятничества“ – 
Ėvolucija sovremennogo pjatidesjatničestva. 1985). 
199 Dieses zeigte sich im Aufbau von hierarchischen Strukturen der Pfingstgemeinden, Anhebung des 
Bildungsniveaus der Mitglieder, sozialer Aufstieg, Säkularisierungsprozess, veränderte Einstellung zum 
Wehrdienst, Veränderung der demographischen Situation, Migration aus den Dörfern in die Städte, neue 
Einstellung zur Registrierung der Gemeinden und Beteiligung am sozialen Leben des Ortes.  
200 Nikol`skaja (2009:164-172) widmet ein besonderer Kapitel der Untersuchung der Subkultur russischer 
Freikirchen in der UdSSR. Die Kennzeichen dieser Kultur sind Isolation von der Welt mit allen möglichen 
Facetten: verschiedene Verbote (Schmuck, Kino), eine sehr vorsichtige Einstellung zur Bildung, eigene 
fromme Sprache usw.. Die Freikirchen bauten damit eine Sonderkultur auf, die sich von den allgemeinen 
gesellschaftlichen Normen unterschied. Das alles diente einem Ziel: Selbsterhaltung und Überleben. Auf der 
anderen Seite beobachtet sie ein sehr aktives Gemeindeleben als Kompensation zur Isolation von der Welt: 
Chöre, gemeinsame Feiern usw. Besonders interessant für unsere Untersuchung ist die aktive missionarische 
Tätigkeit dieser Gemeinden.  
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echter Gemeinschaft und in ihrer tätigen Nächstenliebe liegt demzufolge auch die wichtige 
Ursache des Erfolgs der Pfingstkirche. 
 
3.5 Gemeindeaufbau in der Kraft des Heiligen Geistes 
In diesem Kapitel werden wir die Rolle des Heiligen Geistes beim Gemeindeaufbau, die 
Charismenlehre sowie die Praxis der Pfingstler untersuchen, und zwar im Hinblick auf die 
Oikodomie. Zuerst sollen die Theorie und Praxis der Pfingstler aus der UdSSR in Bezug auf 
den Heiligen Geist und die Charismen mit dem Schwerpunkt Geistestaufe und Zungenrede, 
Prophetie, Wunderheilungen und Wunderwirkungen und das Gebet angeschaut werden. 
Anschließend werden die Rolle des Heiligen Geistes und der Charismen im Gemeindeaufbau 
der Pfingstler aus der UdSSR systematisiert. Zum Schluss wird ihre Praxis mit dem 
Hintergrund der weltweiten Diskussion zu dieser Thematik diskutiert. 
3.5.1 Theorie und Praxis der Pfingstler aus der UdSSR in Bezug auf den Heiligen 
Geist und Charismen 
Die wesentlichen Lehraussagen der Pfingstbewegung können in den folgenden Stichworten 
zusammengefasst werden: (a) Persönliche Bekehrung; (b) Ausstrecken nach der zweiten 
Stufe, nämlich der Geistestaufe; (c) Nachweis der Geistestaufe durch das Sprachengebet; (d) 
Empfang der weiteren Gaben entlang des Gabenkataloges von 1. Kor 12,8-10 und (e) 
besondere Bedeutung der Gabe der Prophetie und der Heilung (Frančuk 2011:317-328; 
Kotjakov 2000:44-66; Mel’nik 1992-35-36). 
Die registrierten Pfingstgemeinden haben durch die Kooperation mit den 
Evangeliumschristen bzw. Baptisten viel von ihrer Eigenart verloren.201 Ein fester Standpunkt 
der nichtregistrierten Pfingstgemeinden bezüglich der Geistesgaben und 
Gemeindezugehörigkeit gehörte zur treibenden Kraft im Missionsdenken. Zur Hauptaufgabe 
der Pfingstprediger gehörte die Verkündigung des „vollen Evangeliums“ (Graždan 1965:43). 
Wie Eisenlöffel (2007:105) treffend erfasst, beinhaltet der Begriff „volles Evangelium“ nicht 
nur seinen vollen Inhalt, sondern in erster Linie seine volle Kraft. 
                                                 
201 Besonders in den sechziger Jahren kam es zum Erliegen der Mission in registrierten Gemeinden, als die 
missionarische Tätigkeit der Gemeinden als „ungesund“ eingestuft wurde (Klassen 2003:62). Reimer (1996) 
schreibt von einer fehlenden „Freiheit zur Mission“ (:111), die durch die enge Struktur der 
Evangeliumschristen-Baptisten sich ergeben hat. 
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3.5.1.1 Geistestaufe und Zungenrede 
Die Untersuchung in Kapitel 3202 hat gezeigt, dass der Auslöser für den Übertritt zu einer 
Pfingstkirche das Bedürfnis nach persönlichen Gotteserfahrungen ist. Die „Rede in Zungen“, 
das „Sprachengebet“ oder „Glossolalie“ ist das zentrale Merkmal der Pfingstkirchen in der 
UdSSR. Als Zeichen der „Taufe im Geist“ wurde und wird sie von jedem „wahrhaft 
Gläubigen“ erwartet und bietet die nötige Erfahrung (Voronaev 1928 (5):20). Die Glossolalie 
als äußeres Zeichen der Geistestaufe bekam eine zentrale Stellung innerhalb der Pfingstkirche 
und wurde zum unterscheidenden Element.  
Zuerst soll geklärt werden, was die Pfingstler in der UdSSR unter dem Begriff 
Geistestaufe verstanden haben. In Kapitel 3 sind wir auf diese Thematik kurz eingegangen. In 
dem vorliegenden Kapitel werden die Unterschiede und Gemeinsamkeiten geklärt und nach 
einer Definition gesucht. Die Anhänger von Schmidt und Voronaev haben gemeinsam, dass 
sie die Geistestaufe mit dem äußerlich wahrnehmbaren Zeichen der Zungenrede verbinden 
und als eine normative Erfahrung für jeden Gläubigen verstehen. Dieses Erlebnis, das von der 
Bekehrung und Wassertaufe zeitlich getrennt ist, stellt ein punktuelles und datierbares 
Ereignis dar. Beide betonen eine geistliche Überlegenheit und eine gewisse Exklusivität der 
Geistgetauften gegenüber den anderen.203 Die Unterschiede beginnen in der Interpretation der 
Geistestaufe. Für die Anhänger von Schmidt ist sie die Ausrüstung zum Dienst,204 von der 
Wiedergeburt zu unterscheiden und somit nicht heilsnotwenig. Für die Anhänger von 
Voronaev stellt sie neben der Kraftausrüstung einen Teil des Prozesses dar, der als „Geburt 
von oben“205 definiert wird und somit heilsnotwenig ist. 
Eng mit der Geistestaufe verbunden ist die Lehre über die Glossolalie.206 Einheit 
herrscht in Bezug auf die  Funktion der Glossolalie. Gee (1932 (2)) beschreibt diese 
Kombination folgendermaßen: „Zungenrede stellt das einfache, allgemeingültige und 
übernatürliche Beweismittel dar, welches Gott als Siegel der Geistestaufe erwählt hat“ (:14). 
                                                 
202 Transferwachstum. 
203 Gee (1936 (6):47) schreibt: „Für uns bedeutet es den Eintritt in eine neue Sphäre, das Emporgehobenwerden 
auf eine höhere Ebene durch die allmächtige Gnade, den Anfang eines neuen Kapitels christlichen Erlebens.“ 
Den zweifelnden Lesern rät er: „Ich möchte Dich gerne davor bewahren, dass Du Dich je mit einem 
Teilerlebnis zufrieden gibst, indem ich Dir tatsächliche Unvollständigkeit – mit den Maßstäben Gottes 
gemessen – von Erlebnissen zeige, die „durch den Glauben“ ohne äußere Erscheinungen empfangen 
werden.“  
204 „Durch die Wiedergeburt haben alle Christen die Quelle ewigen Lebens, aber die Quelle der Kraft besitzen 
nur diejenigen, die die Taufe im Heiligen Geist empfangen haben“ (Gee 1933 (3) 23).  
205 Рождение свыше – roždenie svyše. 
206 Verschiedene Bezeichnungen werden für Glossolalie verwendet: Gespräch in anderen Zungen (разговор на 
иных языках – razgovor na inych jazykach) (1929 (4):30); neue Zungen (новые языки – novye jazyki) 
(1930 (4):48); Gebet in unbekannten Zungen (моление на незнакомых языках – molenie na neznakomych 
jazykach) (1931 (7):55); Gabe der Zungen (дар языков – dar jazykov) (1936 (6):46); Gabe der mancherlei 
Sprachen (дар различных языков – dar različnych jazykov) (1932 (2):14). 
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So wird sie als ein einmaliges Ereignis, das als „initial-sign“207 den Empfang der Geistestaufe 
anzeigt, dargestellt. Alle Pfingstler in der UdSSR verstehen die Zungenrede als 
wahrnehmbares Erkennungsmerkmal und Beweis der erfolgten Geistestaufe (Gee 1932 (1):2; 
Voronaev 1928 (1):22; (5):20). Doch was unter der Glossolalie zu verstehen ist, da ist kein 
einheitliches Verständnis vorhanden. Deswegen bedarf die Betrachtung des Phänomens der 
Zungenrede einiger Differenzierungen. Wir wollen kurz einige dominante Meinungen 
anschauen. 
Es wird zwischen dem „Gebet in Zungen“ und „Reden in Zungen“ unterschieden. 
Beten in Zungen kann und soll jeder, der die Geistestaufe empfangen hat (Kotjakov 2000:77). 
Das „Gebet in Zungen“ bedeutet für die Pfingstler eine andere, höhere Art der 
Kommunikation zwischen den Gläubigen und Gott (Gee 1932 (1):3; Voronaev 1928 (2):18). 
Ihr Hauptzweck liegt in der Gemeinschaft mit Gott im Gebet für den privaten Gebrauch zum 
Zweck der persönlichen Erbauung der Gläubigen; sie bedarf keiner Interpretation. Gee (1931 
(7)) warnt: „Es ist jedoch immer zu bedenken, dass der offenbarte Zweck der Zungengabe 
hauptsächlich die persönliche Andacht ist, und wir tun gut daran, diesen Umstand zu betonen“  
(:55). 
           Sodann wird sie auch als ein fortlaufendes Phänomen, im Sinne einer übernatürlichen 
Gabe des Heiligen Geistes, verstanden (Gee 1936 (6):46). Vereinzelt wird von Xenolalie 
berichtet, bei der es sich um ein verständliches Reden in fremden Sprachen handelt (Kotjakov 
2000:80). Gee (1937 (5-6)) beschreibt dies:  
„Die göttliche Vorsehung konnte den Eindruck, den das Zeichen hervorrief, dadurch 
noch erhöhen, dass sie die hervorgebrachte Sprache die Muttersprache des 
Ungläubigen sein ließ, wie am Pfingsttage. Dies war jedoch offenbar etwas 
Nebensächliches und gehörte nicht zum Wesen der Gabe selbst.“ (:45).  
Das Auftreten von Xenolalie, bei denen das Sprachengebet von Anwesenden als 
Fremdsprache erkannt wird, ist in historischen Berichten aus der UdSSR sehr selten. Die sehr 
kleine Anzahl an Zeugnissen208 zeigen, dass die Xenolalie eine absolute Ausnahme darstellte. 
Aber in den meisten Fällen wird diese Gabe, die nur einigen Menschen gegeben ist, in 
Sprachen oder Zungen ausgedrückt, die die Menschen nicht verstehen209 und bedarf somit 
                                                 
207 Знамение – Zeichen. 
208 In „Primiritel‘“ (Mogio 1930 (6):48) kommt in elf Jahren und 121 Ausgaben ein einziger Bericht über das 
Auftreten der Xenolalie. In diesem Zusammenhang muss allerdings die geistliche Qualität von 
„verstandener“ Zungenrede erwähnt werden. Die glaubwürdig bezeugte und wissenschaftlich korrekte 
Dokumentation dieser Ereignisse fehlt. Sicher ist, dass es immer wieder Zungenrede gegeben hat, die von 
zufällig anwesenden Ausländern als ihre Muttersprache verstanden worden ist. 
209 Gee (1936 (6)): „Aus den Angaben der Schrift dürfte klar hervorgehen, dass die Zungengabe in einer 
Fähigkeit zu mehr oder minder verzückter Rede bestand, und zwar in Sprachen, mit denen der Redner 
natürlicherweise nicht vertraut war. (…) Obwohl die Zungengabe in einer Periode persönlichen Erlebens 
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einer Auslegung. Weil die Zungenrede grundsätzlich nicht verstehbar ist, weder für den 
Sprecher, noch für den Hörer, muss sie in den Gottesdiensten ausgelegt werden (Gee 1932 
(2):14-17; 1937 (5-6):45). Die Pfingstler warnen vor dem Missbrauch der Zungenrede in 
Gottesdiensten (1935 (11-12):103). Die Gabe der Zungenauslegung ist unentbehrlich für den 
nützlichen Gebrauch der Zungenrede in der Versammlung, und alle, welche öffentlich in 
Zungen reden, werden angeleitet, auch um die Gabe der Auslegung zu beten. Gee (1932 (2)) 
schreibt:  
„Der Zweck der Gabe der Auslegung ist es, jene ekstatische und inspirierten 
Äußerungen durch den Geist, welche in einer der großen Mehrheit der Versammlung 
unbekannten Sprache abgegeben wurden, für das Verständnis aller nutzbar zu machen 
durch ihre deutliche Wiederholung in der gewöhnlichen Sprache der Versammelten“ 
(:17). 
Zusammengefasst können diese „Zungen“ oder „Sprachen“ unter Umständen den Zuhörern 
verständlich sein, in der Regel werden sie jedoch nicht verstanden. Wenn es sich um die 
„Gabe der Zungen“ handelt, „dann spricht der Mensch in der Sprache, die er nie gelernt hat, 
spricht klar, ohne Fehler und ohne nachzudenken über die Satzbildung“ (Kotjakov 2000:78). 
Handelt es sich aber um das „Gebet in Zungen“, wird keine Auslegung benötigt. Wenn es um 
die „Gabe der Zungen“ geht, dann handelt es sich um ein der Interpretation bedürftiges vom 
Geist eingegebenes Reden (in Zungen). Für Gee (1936 (6)) kann dieses Reden einen 
„ekstatische[n] Moment“210 beinhalten, was als „logische Konsequenz der Salbung des 
Heiligen Geistes“ (:47) gedeutet wird. Trotzdem bleibt die Ausübung dieser Gabe immer unter 
der Kontrolle der Menschen, wie Gee (1932 (2)) verdeutlicht: „Der Heilige Geist inspirierte 
offensichtlich den menschlichen Geist zu dieser heiligen Übung. Deswegen ist es unrichtig 
und irreführend zu sagen: ,Der Heilige Geist redet in Zungen‘“ (:15). 
Eine mögliche Erklärung für die unverständliche Sprache ist für die Pfingstler der 
Hinweis in 1. Kor. 13,1: „Wenn ich mit Menschen- und mit Engelszungen redete…“ Hieraus 
wurde eine „Theorie der Engelssprache“ (Efimof 2005:52) entwickelt. Das Gebet in Zungen 
ist keine menschliche Sprache,211 sondern eine „Sprache der Engel“ (Kotjakov 2000:77). 
„Beten im Geist kann sich als ein Reden in verschiedenen Sprachen der Menschen oder der 
Engel äußern“212 (:77). Die Engelssprache ist folglich eine Sprache, die keinem Volk auf der 
                                                                                                                                                        
offenbar unter die Herrschaft ihres Besitzers kam, dürfte sie doch in erster Linie als beinahe spontaner 
Ausdruck einer sonst unaussprechlichen Ekstase in Erscheinung getreten sein“ (:48). 
210 Sokurenko (1928 (3-4)) schreibt: „Wenn wir nicht in Ekstase werden, können wir die Taufe mit dem Heiligen 
Geist nicht erleben.“ (:28). 
211   „Die ,Zungen‘ haben nichts Gemeinsames mit den menschlichen Sprachen“ (Gee 1936 (6):47). 
212 Der renommierte pfingstliche Exeget Gordon Fee (2005) befürwortet diese Meinung: „Aller 
Wahrscheinlichkeit nach spricht Paulus damit zwei Kategorien der Glossolalie an: einmal eine menschliche 
Sprache, die der Geist angibt, ohne dass Sprecher oder Hörer sie kennen, zum anderen eine Sprache der 
Engel, die der Geist eingibt, so dass ein Mensch sich in der Sprache des Himmels äußern kann“ (:232). 
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Erde verfügbar ist, sondern nur den Engeln und Gott verständlich ist (Efimof 2005:52). In 
diesem Zusammenhang wird auch von „Gestammel“213 gesprochen, mit dem Verweis auf 
Jesaja 28,11. Leider werden hier auch nur allgemeine Schlussfolgerungen ohne gründliche 
Exegese gezogen, was nur eine Andeutung ohne entsprechende Definition ermöglicht.  
Abhängig von der Definition der menschlichen Sprache oder der „Engelssprache“, ist 
auch die sprachliche Einordnung der Zungenrede. Einerseits wird behauptet, dass die 
Glossolalie nach ganz bestimmten grammatikalischen und phonetischen Gesetzen aufgebaut 
ist. Anderseits ist sie eine spontane Äußerung unverstandener und scheinbar willkürlicher 
Sprechlaute; sie verfügt weder über eine Grammatik, noch über eine festgelegte Bedeutung 
ihrer Worte. So neigten die Pfingstler in der UdSSR dazu, das Gebet in Zungen als eine Form 
des stammelnden Gebets oder Redens (anders als das deutlich erkennbare Reden in fremden 
Sprachen) zu definieren. 
Ein einheitliches Verständnis sowie eine einheitliche Definition liegt bei der 
Glossolalie nicht zu Grunde. Donald Gee (1936 (6)) versucht, nach einigen exegetischen 
Überlegungen und Erfahrungen aus der Praxis eine Definition der Zungenrede zu formulieren:  
„Die Gabe der Zungen als ekstatisches Reden im Sprechen unbekannter Sprachen ist 
das sichtbare Zeichen der Taufe im Heiligen Geist. [...] Der Schlüssel zum Verständnis 
der wahren Natur der neutestamentlichen Gabe der Zungenrede ist in der 
unbestreitbaren Tatsache, dass diese Gabe eine Erscheinungsform des Geistes 
ist“ (:48).  
Insofern haben wir einige dominante Meinungen über die Glossolalie untersucht. Zum einen 
wird sie als Zeichen der Geistestaufe definiert. Zum anderen beinhaltet sie zweierlei 
Erscheinungsformen: das „Gebet in Zungen“ und die von den Menschen verständliche 
Xenolalie oder auslegungs-bedürftige „Gabe der Zungen“. Im Endeffekt hat die Untersuchung 
ergeben, dass eine Fülle von oberflächlichen und sich widersprechenden Aussagen vorliegt 
und eine einheitliche Definition unter den Pfingstlern in der UdSSR fehlt. Selbst Gee, der sich 
mit dieser Thematik umfassend beschäftigt hat, musste zugeben, dass „das Wesen der 
Zungenrede geheimnisvoll und schwer verständlich“ (1936 (6):47) bleibt. Leider muss 
festgehalten werden, dass der Legitimation der Praxis und der Theorie der Glossolalie den 
Pfingstlern in der UdSSR oft ein Wunschdenken, ein aus der Erfahrung abgeleiteter 
Pragmatismus und offensichtliche Eisegese Pate steht.  
Wenn die Theorie so unklar war, wie hat die Praxis ausgesehen? Pfingstler lehrten, 
dass die Geistestaufe zu jedem Zeitpunkt nach der Bekehrung erfolgen kann und setzt den 
Vollzug der Wassertaufe nicht voraus (Schmidt 1936 (1-2):3). Die Glossolalie wird den 
                                                 
213 Лепетание – lepetanie. 
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Menschen aufgrund des eigenen Gebets oder durch die Fürbitte anderer, mit oder ohne 
Handauflegung, zuteil (Gee 1938 (9-10):72-75). Aus der Praxis sind auch die Fälle bekannt, 
in denen Kinder schon mit neun oder weniger Jahren die Geistestaufe empfingen (Leonovič 
1936 (1-2):8; Stadnik 1939 (7-8):57214). Zu beachten ist, dass ein großer Teil der Mitglieder 
gar keine Glossolalie empfing, auch wenn verlässliche Statistiken darüber fehlen. Die 
Wirklichkeit zeigt, dass es im Gemeindeleben eine deutliche Differenz zwischen den Zahlen 
der Wassertaufen und den Zahlen der Geistestaufen gab. Ein Bericht in Primiritel‘ (Leonovič 
1936 (1-2):9) offenbart die tatsächliche Zahl der Geistgetauften: Im Jahre 1935 wurden im 
Gebiet Polesie 281 Personen im Wasser und davon 50 mit Geist getauft.215 Diese Zahlen 
zeigen, dass ein Großteil der Mitglieder keine Geistestaufe empfangen hatte. Es stellt sich 
daher die Frage, wie die Gemeinde mit den „Nichtgetauften“ umgegangen ist. Sie wurden 
motiviert und dazu angeleitet, um die Geistestaufe zu beten oder wie die Pfingstlern es sagen, 
„zu ringen.“216 In den Gemeinden war das Angebot spezieller Gottesdienste, sogenannter 
„Ringstunden“, weit verbreitet. In Predigten und Zeitschriften wurden detaillierte Anleitungen 
gegeben, welche Bedingungen zu erfüllen sind, um die Geistestaufe zu empfangen.217 Wie das 
in der Praxis aber ausgesehen haben mag, darüber schweigen die pfingstlichen Quellen. Zur 
Ausübung der Geistestaufe haben wir nur die Informationen aus nichtpfingstlichen Quellen: 
Evangeliumschristen/Baptisten (Slobodnjak 2000:36-52; Agncev 1994:27-35; Salov-Astaxov 
1966:29-36), Atheisten (Moskalenko 1978:194-211; 1966:91-96), Orthodoxen (Efimof 
2005:41-60) und Renegaten pfingstlichen Glaubens.218 Die Praxis der Geistestaufe 
beschreiben sie in einem für die Pfingstler sehr negativen Licht. Verständlicherweise sind die 
Aussagen von einer begrenzten Qualität. Demnach wird die Praxis der Geistestaufe von 
tagelangem Fasten, stundenlangen Gebeten, psychischen Begleiterscheinungen und Ekstase 
begleitet.219 Sicherlich liegen diesen Aussagen auch reale Fakten vor. Zweifellos wurde von 
                                                 
214 Zwei Berichte über die geistgetauften Kinder sind überliefert: Einmal 30 Kinder und ein zweites Mal 
innerhalb von acht Wochen 129 Personen, davon 60 Kinder. 
215 Im Jahre 1937 wurden im gleichem Gebiet 200 Personen im Wasser und 50 im Geist getauft (Maksimovič 
1938 (1-2):9). 
216 Ревновать – revnovat‘. 
217 Schmidt (1931 (1):58-59) antwortet auf die Frage „Wie kann ich die Geistestaufe empfangen?“ 
folgendermaßen: Es sollen drei Bedingungen erfüllt werden: 1) Tut Buße, 2) Glaubt an die betreffenden 
Verheißungen, 3) wartet. Voronaev (1928 (1):24) schreibt über sechs Bedingungen: 1. Glaube an Christus, 2. 
Buße, 3. Gehorsam, 4. Glaube an die Verheißung, 5. Starkes Verlangen (Durst), 6. Gebetsschrei: „Taufe 
mich Herr mit dem Heiligen Geist, wie Du einige an Pfingsten getauft hast.“ Der Sekretär des Allunionsrates 
Karev (in Slobodnjak 2000:40) spricht von der „Technik, um den Geist und seine Gaben zu erhalten.“ 
218 Fünf Bücher wurden von ehemaligen Predigern aus den Pfingstgemeinden geschrieben: Korotenko, 1961, 
Vychožu ich t'my; Mjačin, 1959, Ne po puti; Korkosenko, 1963, Znajte ljudi pravdu; Komm, 1960, 
Mrakobesy bez maski; Ivanuškin,1961, Počemu ja ušёl iz sekty pjatidesjatnikov. 
219 Folgende Beschreibungen werden immer wieder im Zusammenhang mit der Geistestaufe verwendet: 
„Langwieriges Fasten, psychischer Druck, die Massenpsychose, die Schreie, die emotionale Erregtheit.“ Es 
werden unterschiedliche Methoden erwähnt: die Methode des „Ein-Wort-Gebetes“ - die Wiederholung der 
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einigen Predigern auch psychologischer Druck auf die nichtgetauften Mitgliedern ausgeübt. 
Einige Prediger malten schreckliche Bilder aus, was mit denjenigen passieren wird, die nicht 
geistgetauft sind: Diese werden nicht als „Braut Christi“ entrückt und auf dieser Erde 
schreckliche Qualen zur Zeit der großen Trübsal erleben220 (Frančuk 2003:821; Mel’ničuk 
2005:121). Nicht ausgeschlossen ist, dass sich bei den beschriebenen Methoden der 
Geistestaufe bei einigen Mitgliedern Pseudozungen und seelische Imitationen der Glossolalie 
herausbildeten.221 Im Zustand der Ekstase produzierten diese irgendeinen Kauderwelsch, einen 
fließenden Strom unverständlicher Worte, Laute oder kurzer Sätze. Möglicherweise wurde die 
Produktion unverständlicher Worte und die Aneinanderreihung mehrerer Lautbildungen, die 
dem Beter aufgezwungen oder angelernt worden sind, schnell zur Glossolalie erklärt. In 
diesem Zusammenhang ist die deutliche Aufklärungsarbeit in Bezug auf die Wiedergeburt und 
Eschatologie positiv zu bewerten. Leider wurde sie nur von Seiten der Pfingstler in Polen und 
der Westukraine ausgeübt und fehlte bei den Anhängern von Voronaev. Insgesamt wird in 
Primiritel‘ diese Thematik fünf Mal thematisiert: 1933 (6-7):53; 1933 (12):94-95; 1935 (7-
8):62; 1936 (7-8):58-60; 1938 (1-2):4-5). 
Das einfache Stufenschema Wiedergeburt – Geistestaufe222 und die Verobjektivierung 
des Glaubens durch die Glossolalie war für viele Menschen attraktiv: Die Sehnsucht nach der 
Vergewisserung der Erfüllung mit dem Geist wurde durch die Zungenrede als sichtbares 
Echtzeichen der Geistestaufe gestillt. Der Heilige Geist war für die Pfingstler in der 
Sowjetunion von Anfang an keine theologische Theorie, sondern ein empirisches Ereignis. 
                                                                                                                                                        
Wörter „taufe“, „gib“ oder „Halleluja“; die Wiederholung oder das Auswendiglernen von unbekannten 
Wörtern. Die Glossolalie wird beschrieben als: „die zusammenhangslosen, unbestimmten Laute, das Lallen 
und das Murmeln der sinnlosen Lautverbindungen“. Alle diese Vorwürfe der antireligiösen sowjetischen 
Propaganda in die Schuhe zu schieben, wäre zweifelsohne eine Simplifizierung des Tatbestandes. Man kann 
die Gefahr des religiösen Fanatismus, insbesondere bei den mystisch zugekehrten Russen, nicht einfach 
verleugnen. Im Klima der geheimen Gottesdienste hatten Propheten mit geringer Kenntnis der Schrift 
unwissende Gläubige zur Raserei entflammt. Es ist auch möglich, dass die pfingstlichen Gottesdienste die 
geistig Kranken und Unsicheren angezogen haben, welche die Gelegenheit nutzten, sich durch Pseudo-
Geistesgaben hervorzutun. Wenn geistlich gereifte Führer, die mit solchen Personen umzugehen wissen, 
fehlten, konnte es leicht zu ungezügelter religiöser Ekstase kommen (Durasoff 1971:56-57). 
220 Gee (19933 (3)) ist scharf gegen diejenigen vorgegangen, die Menschen durch das Einjagen der Angst zur 
Geistestaufe bewegten: „Unter unseren pfingstlichen Geschwistern begegnen wir solchen, die nicht um die 
Geistestaufe eifern, die in dieser Hinsicht eine gewisse Faulheit zeigen, was einige Prediger dazu zwingt, der 
Geistestaufe größere Bedeutung beizumessen als die Schrift sie bevollmächtigt. Derzeit ist es sehr schwierig, 
die Menschen zu motivieren über die Geistestaufe zu eifern, deshalb sollen wir sehr vorsichtig sein, die reine 
Lehre nicht zu verfälschen und die Gläubigen nicht zu verwirren, indem man sie zur Geistestaufe allzu sehr 
anregt. Ich hörte, dass einige Prediger die schrecklichen Bilder zeichnen, was dem geschehen wird, wer die 
Geistestaufe nicht bekommt, obwohl sie kaum Begründungen in der Apostelgeschichte oder Briefen finden 
werden“ (:23). 
221 Wie der orthodoxe Theologe Efimof (2005) schreibt: „Nach solchem mächtigen psychischen Druck war es 
einfach unmöglich, in ,Sprachen‘ nicht zu sprechen“ (:42). 
222 Der klassische Unterschied zwischen Pfingstlern, die einen zweistufigen und solchen, die einen dreistufigen 




Diese Erfahrung ist so gewiss und real, dass man Stunde und Ort benennen kann, d.h. wann 
und wo sie stattfand.223 Beim Durchsehen der 121 Ausgaben von „Primiritel'“ und der acht 
Ausgaben von „Evangelist“ fällt auf, dass alle Exemplare ohne Ausnahme von Geistestaufe 
und Zungenrede in unterschiedlicher Intensität berichten  und dieser Erfahrung eine zentrale 
Rolle zugeschrieben wird.224 Zu Recht führt einer der wichtigsten pfingstkirchlichen 
Theologen, Gee (1931 (7)), in einem seiner Aufsätze aus:  
„Es sei denn, dass die Pfingstbewegung ihrem besonderen und unterschiedlichen 
Zeugnis treu bleibt, so hat sie der allgemeinen Kirche nichts von besonderem Wert zu 
bieten. Sie muss ihr Zeugnis von der Taufe im Heiligen Geist mit folgenden Zeichen 
und von der Kundgebung des Geistes durch die mannigfaltigen geistlichen Gaben 
hochhalten. [...] Die wahre Pfingstbewegung stellt ein Zeugnis von einer bestimmten 
und persönlichen Erfahrung dar, welches sich auf die Bedeutung der Pfingstgemeinde 
beruft. In diesem Zeugnis liegt ihre Rechtfertigung, ihre Stärke und ihr Wert“ (:54). 
Die Glossolalie diente der individuellen Erbauung, wurde jedoch auch im Kontext des 
Gemeindeaufbaus und der Mission gesehen. In der pfingstlerischen Theologie spielte sie nicht 
nur als Kennzeichen einer bestimmten Spiritualität eine Rolle, sondern auch als 
Voraussetzung für den Empfang anderer Geistesgaben. So war die Geistestaufe nicht das 
eigentliche Ziel des pfingstlerischen Lebens und Glaubens.225 Es ging niemals nur um die 
Geistestaufe oder die (damit verbundenen) Geistesgaben als solche. Als entscheidend wurden 
vielmehr die praktischen Folgen der Geistestaufe angesehen. Hierbei ging der Blick über den 
Augenblick des Geistempfangs hinaus. Die wichtigste Folge für diese Untersuchung war die 
Motivation zur Mission und zum Gemeindeaufbau. Die Geistestaufe wurde von pfingstlichen 
Autoren als Kraftausrüstung zum Dienst für Gott verstanden (Schmidt 1930 (9):69; Voronaev 
1928 (2):28; Frančuk 2001:317). Das Bewusstsein, in der Kraft des Heiligen Geistes zu 
wirken, setzt in Einzelnen und in Gruppen bis dahin unerschlossene Potentiale frei. Die Kraft, 
mit welcher der Gläubige nach pfingstlerischem Verständnis durch die Geistestaufe 
ausgerüstet wird, wirkte nun in zweifacher Hinsicht: zum einen auf das persönliche Leben des 
Gläubigen, zum anderen auf das Leben und den Aufbau der Gemeinde. Diese beiden Aspekte 
                                                 
223 Voronaev schreibt in „Evangelist“ (1928 (5)): „Wer auf die Frage, wann du mit dem Heiligen Geist getauft 
worden bist, keine Antwort hat, der hat keine Taufe erlebt und versteht nichts davon“ (:20). 
224 Dass die Glossolalie als ein „wildes und gesundheitszerstörerisches Ritual“ für die Pfingstler im Mittelpunkt 
steht, schreibt der atheistische Autor Livšic (1961:137). 
225 Krüger (2011) analysiert die Lehre über die Geistestaufe und kommt zu folgendem Schluss: „In den 
vorliegenden Artikeln und Berichten verbinden die Autoren mit der Erfahrung der Geistestaufe weder eine 
ganz besondere, höherrangige Heiligkeit (z.B. den Gläubigen gegenüber, die diese Erfahrung nicht gemacht 
haben) noch eine Bevorzugung für den Eintritt in den Himmel. Vielmehr sehen sie darin ausdrücklich ein 
Geschenk Gottes, das dem Gläubigen, wie in Apg. 4,13 beschrieben, Freimütigkeit und Kühnheit, d.h. ein 
hohes Maß an geistiger Souveränität vor allem in Notsituationen, vermittelt und ihn darüber hinaus zum 
Dienst an seinen Mitmenschen ausrüstet. Dieser Dienst schließt die Heilung von Krankheiten und Befreiung 
von zerstörerischen Süchten wie Alkohol (ein besonderes Übel in den Ostländern) und Nikotin sowie von 
dämonischer Besessenheit ein“ (:139). 
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stehen selbstverständlich in Beziehung zueinander. Es wurde von Pfingsttheologen 
gelegentlich darauf hingewiesen, dass die Gemeinden nur dadurch lebendig werden oder 
lebendig bleiben können, wenn der Geistestaufe des Einzelnen auch ein Leben im Geist 
folgt.226 „Für viele Menschen in Sünde, Not und Zweifel ist ein Gott im Himmel völlig 
unbekannt. Durch die Gaben des Heiligen Geistes soll die Gegenwart Gottes erfahren und 
erlebt werden“, zitiert die Atheistin Mel’nik (1992:19) den Pfingsttheologen Reinhard 
Ulonska. Für sie stellt diese Erfahrung die Erklärung für den nie da gewesenen 
missionarischen Enthusiasmus der Pfingstkirche dar. Somit diente die richtig verstandene und 
ausgeübte Geistestaufe als eine hilfreiche Funktion für den Gemeindeaufbau. 
3.5.1.2 Prophetie 
Zum Thema Prophetie und Weissagung hat Gee, der unermüdliche Aufklärer der 
Pfingstbewegung, eine Reihe von Artikeln veröffentlicht.227 Die prophetischen Worte 
enthalten für alle Anwesenden oder für einzelne Person eine Botschaft, die den Charakter 
einer Ermahnung, Ermutigung oder Glaubensstärkung haben kann (Schmidt 1931(10):91; 
(11):102; 1935 (7-8):60). Dabei können Dinge benannt werden, die der Gemeinde verborgen 
sind oder konkret eine Person betreffen. Solche Prophetie wird bei den Pfingstlern häufig in 
der Ich-Form der Gottesrede vorgetragen (Gee 1935 (9-10):90). Gee (1935 (7-8):59) nennt 1. 
Kor. 12,10.28, 14,1 und Röm. 12,6 als biblische Referenzpunkte dieser Gabe und betont die 
hohe Bedeutung, die Paulus der Gabe der Prophetie zuschreibt. Entschlossen will Gee die 
Entgleisungen im Umgang mit Prophetien vermeiden: Vernachlässigung des Wortes Gottes, 
Erhöhung der Prophetie über andere Gaben, ungesunde Sucht nach prophetischem Wort, 
fleischliche Imitation der Inspiration als Beweis für die Inspiration, orakelhafter Umgang mit 
Prophetien,228 fehlende Prüfung, Manipulation und Missbrauch der Gemeindemitglieder 
durch Propheten (Gee 1931(10):90-91; (11):103; 1932 (6):64). Die Geschichte zeigt, dass sein 
Rat bei den Pfingstlern in der UdSSR oft unerhört geblieben ist.229 
                                                 
226 Gee veröffentlichte eine Artikelreihe in Primiritel‘ unter dem Namen „Frucht des Geistes“ (1933 (1-2) 2-3; 
(3):18-19; (4-5):30-31; (6-7):46-47; (8-9):62-63; (12):94-95; 1934 (1-2):2-3; (3-4):18-19; (5-6):34-35; (7-
8):50-51). 
227 Primiritel‘ 1931(10):90-92; (11):102-104; 1932 (6):62-64; (9-10):90-91; 1935 (7-8):58-60. 
228 „Wir lehnen die Praxis des Suchens und des Empfangens der Führung durch die sogenannten Propheten und 
die Prophezeiungen entschieden ab, insbesondere wenn diese in die Form der kirchlichen Hierarchie 
eingekleidet sind“ (Gee 1932 (6):64). 
229 Es gab auch bedrückende Vorgänge im Leben der Pfingstler. In ihren Darstellungen der eigenen Geschichte 
bekennen die Pfingstler, dass die Tiefpunkte der Geschichte (falsche Propheten, Spaltungen) noch nicht 
genügend aufgearbeitet sind und eigener Forschung bedürfen (Gluchovskij 2006:324; Frančuk 2003:942). 
Das berühmteste Beispiel ist der Auszug vieler Pfingstchristen zu dem an der pazifischen Küste gelegenen 
sowjetischen Hafen Nachodka (Mjačin 1959:25-30; Kolarz 1963:332; Slobodnjak 2000:56; Usač & 
Trofimenko 2003:129-135; Dudarenok 2007:246-257; Žerebilov, Jurij 2011:12-25). Überzeugt durch die 
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Welche Bedeutung hat die Prophetie für den Gemeindeaufbau? Laut Voronaev (1928 
(2)) dient sie „dem Aufbau der Gemeinde, der Mahnung und dem Trost“ (:7). Nach 1. Kor. 
14,4 ist es ein Kennzeichen der prophetischen Rede, wenn sie dem Gemeindeaufbau dient. 
Demnach kann die prophetische Rede durch den richtigen Gebrauch und sorgfältige Prüfung 
ihre Funktion des Erbauens, Ermahnens und Tröstens für den Gemeindeaufbau erfüllen und 
ist damit unverzichtbar. 
3.5.1.3 Wunderheilungen und Wunderwirkungen 
Einer der Faktoren, der sicherlich zum Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der 
UdSSR beigetragen hat, ist Gottes übernatürliches Wirken durch Heilungen, Befreiungen von 
Dämonen und in Wundern und Zeichen. Die Pfingstler in der UdSSR haben von Anfang an 
die Praxis des Gebets für die Kranken gekannt.230 Ihre Bücher und Zeitschriften sind gefüllt 
mit Zeugnissen von Geheilten.231 Viele übernatürliche Manifestationen sind eine direkte 
Antwort auf das Gebet. Das Bezeugen von Gebetserhörungen, gerade in Bezug auf Heilung, 
ist ein typisches Merkmal pfingstkirchlicher Gottesdienste (Nikol’skaja 2009:68). Die 
Heilungen in den Pfingstgemeinden erstreckten sich von der Heilung Gelähmter (Bergholz 
1935 (4):36-37) und der Heilung der an Tuberkulose Erkrankten (Schmidt 1935 (1-2):11), 
über die Heilung von Fieber und Schlangenbissen (Gee 1933 (4-5):31; 1935 (1-2):11), bis hin 
zur Heilung von Blindheit (Gee 1929 (5):37). Einen Schwerpunkt nahmen die Exorzismen ein 
(Schmidt 1934 (1-2):9; 1935 (5-6):49). In den Berichten sind Heilungen als Auftakt für den 
                                                                                                                                                        
vielen Prophezeiungen meinten sie, in Nachodka einen Ort zu finden, wo sie „sicher von der Macht der 
Ungerechten“ (Goretoj 2005.311) wären. Die eschatologischen Anschauungen, angeheizt durch falsche 
Propheten, mündeten in der Katastrophe von Nachodka. 
229 Solche Ereignisse waren in der ganzen UdSSR vertreten: September 1956 in Weißrussland (Prokudin 
1962:15); 1955 in Krim und Zaporosche, 1956 in Estonien; 1957 in Karpaten (Slobodnjak 2000:55); Ende 
der 50er in Alma-Ata (Graždan 1965:49) und Karaguga/Nordkasachstan (:20-24). Gula (2006:137-146) 
berichtet in einem Kapitel mit der Überschrift „Verführung (Обольщение - Obol'ščenie)“ über einen 
Reiseprediger, der angeblich ein Prophet war, Heilungen und Exorzismen praktizierte und alleinstehende 
Frauen verführte. In vielen Gemeinden hatte er Erfolg. 
230 Während die Evangeliumschristen und Baptisten auch die Gebete um körperliche Heilung zwar kannten und 
praktizierten, wurden diese in der Pfingstkirche offensiver und bewusster wahrgenommen und konkretisiert. 
Das führte auch wiederum zum oben besprochenen Transferwachstum der Pfingstkirche. Krüger (2011) 
beschreibt diesen Vorgang in Polen, Westukraine und Weißrussland folgendermaßen: „Ereignisse 
übernatürlicher Natur blieben nicht ohne Wirkung auf Gläubige benachbarter Baptistengemeinden sowie 
anderer freikirchlicher Kreise, vor allem dann, wenn die Gottesdienste sie überzeugt hatten und sie die 
Erfahrung der Geistestaufe selber suchten. Die Tatsache von ,Zeichen und Wundern‘ als eindeutige 
Auswirkungen der pfingstlichen Lehre in diesen Gottesdiensten, die auch ganz selbstverständlich erwartet 
wurden, verlieh den gläubigen Besuchern die Gewissheit der Gegenwart des Heiligen Geistes und die 
Sicherheit, dass Gott sich persönlich zu ihnen stellte und sichtbar in die einzelne, ganz individuelle Situation 
hineinzuwirken bereit war. Das war ein Grund, sich der Gemeinde anzuschließen“ (:139). 
231 Primiritel` 1929 (1):6; (3):22; (5):37-38; 1930 (5):37; (8):63; 1931 (2):13; (6):45;  1932 (1):11; 1933 (4-5):31; 
1934 (1-2):11; 1935 (4):35-37; (7-8):65-66; (10):94; 1936 (1-2):9; (10):93; (11-12):105; 1937 (3-4):31; (5-
6):46; (11-12):94; 1938 (1-2):9; (5-6):46; 1939 (3-4):24-25; Evangelist 1928 (1):20; (2):15; (3-4):30-31; (6-
7):5; Frančuk 2003:292-316,  Usač & Tkačenko 2008:269. 
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erfolgreichen Gemeindeaufbau zu verstehen, der durch die wachsenden Zahlenangaben 
unterstrichen wird. Krüger (2011) sieht hier eine unübersehbare Korrelation:  
„Die Nachricht vom Wunder einer Heilung, z. B. von einer offenkundigen Krankheit, 
welche die Teilnehmer einer Versammlung miterlebt hatten, verbreitete sich sofort in 
der ganzen Umgebung und zog die Menschen an. Sie wollten jetzt aber nicht nur die 
geheilte Person sehen und ihr Zeugnis hören, sondern waren auch neugierig auf die 
Predigt, die derartige Dinge möglich gemacht hatten. Ausdrücklich war es das 
übernatürliche Element, welches dieses besondere Interesse ausgelöst hatte“ (:138). 
Neben den Zeugnissen über die Taten Gottes wird das Thema „Heilung“ auch exegetisch 
behandelt. Mehrere Autoren wenden sich in Primiritel‘ dieser Thematik zu: Gee (1931(9):78-
80; 1936 (11-12):98-100), Schmidt (1929 (5):35-37), Bandbridge (1930 (5):36), Jones (1932 
(2):14-17), Voronaev in „Evangelist“ (1928 (3-4):1; (5):20). Heilungen werden sogar als Teil 
des Sonntagschulprogramms für Kinder ausführlich behandelt (Primiritel‘ 1939 (5-6):48). Die 
Pfingstprediger verstehen die biblischen Heilungsberichte wörtlich und interpretieren sie als 
Aufruf, in gleicher Weise zu handeln. Mk.16,16ff. und Jak. 5,14f. werden wörtlich ausgelegt 
und die dortigen Versprechen dem Wortsinn nach direkt auf die Situation der Gläubigen 
übertragen (Gee 1929 (5):35-37). Dies führt zu folgenden Heilungsmethoden: Handauflegung, 
Salbung der Kranken mit Öl und Glaubensgebet, welches oft mit Fasten begleitet wird. Das 
Gebet um Heilung kann prinzipiell jedes Gemeindemitglied durchführen. Wenn Heilung 
erforderlich ist,  kann der Geist jeden mit der Heilungsgabe erfüllen, der den Dienst des 
Betens im Glauben ausübt. Diese Aufgabe fällt insbesondere jedoch dem Prediger und 
Ältesten zu, der den Dienst des Glaubensgebets versieht. 
Die Anhänger der Pfingstbewegung in der Sowjetunion waren davon überzeugt, dass 
wirkliche Heilung nur direkt von Jesus, dem großen Arzt, kommt,232 der das eigentliche 
Subjekt der Heilung Gottes ist. Ein weiterer pfingstlerischer Grundsatz ist die Heilung im 
Kontext des Wirkens des Heiligen Geistes. Durch den Vollzug von Wunderheilungen 
legitimieren die Pfingstler den Wahrheitsgehalt ihrer Verkündigung und beweisen somit, dass 
der erhöhte Christus in seiner Kirche wirkt und heilt. Die Heilungen beglaubigen die 
Pfingstprediger als Verkündiger und sind selbst Verkündigung. Die Wirkung der Heilungen 
erfasst auch die Außenstehenden, denn Heilungen rufen den Glauben hervor, weil sie die 
Wirkkraft der Heilenden bezeugen. Gee (1931 (9)) schreibt: „Wie in der Tagen der Urkirche 
können auch heute viele Menschen durch Wunder und Heilungen zu Christus finden“ (:78). 
                                                 
232 Einige lehnten jegliche medizinische und ärztliche Hilfe ab. Medizin und andere Heilmittel zu verwenden 
wird als Glaubensschwäche, Zeichen mangelnden Gottvertrauens, Ungehorsam oder gar als Ungläubigkeit 
interpretiert (Schmidt 1929 (1):6; (5):35-37). Gee tritt diesen radikalen Ansichten stark entgegen (1931(9)) 
und korrigiert solche Einseitigkeiten, indem er schreibt: „Wir sind die Letzten, das großartige Werk, das 
heute auf dem Gebiet der Heilung mit natürlichen Mitteln getan wird, zu schmälern oder den wirklichen Wert 
eines großen Teils der ärztlichen Tätigkeit für christliche Missionen zu unterschätzen“ (:78). 
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Neben der evangelistischen Verkündigung war das Gebet für Kranke ein wichtiger 
Schwerpunkt im Dienst von Herbert Schmidt und seiner Mitarbeiter. Krüger (2011) schreibt 
in seiner Dissertation folgendes darüber:  
„Wir sehen in den Zeugnissen Schmidts und seiner Mitarbeiter immer wieder, dass bei 
unterschiedlichen Gelegenheiten – ob im Gottesdienst, im Krankenhaus oder zu Hause 
– für Menschen mit schweren Krankheiten gebetet wurde, die in vielen Fällen später 
ihre Heilung bezeugten. Dabei wird in den Berichten deutlich, dass die Hilfe des 
Arztes ebenso selbstverständlich war wie das gläubige Gebet, das eine direkte Hilfe 
von Gott erwartete“ (:36).  
Pfingstpastor Alexander Gula (2006:164-166) berichtet über die Heilung der Frau eines 
Milizoffiziers, welche eine Bekehrungs- und Verfolgungswelle auslöste, weil eine Reportage 
in mehreren Zeitungen veröffentlicht wurde. Waldemar Sardaczuk hat der Heilung einer Frau 
in der Ukraine ein ganzes Buch gewidmet: „Begegnung mit dem Wunder Genja“ (1997). Am 
19. Juli 1973, genau einen Tag vor ihrem Geburtstag, wurde sie nach langer Krankheit auf 
spektakuläre Art und Weise geheilt, was auch die Bekehrung einiger Dorfbewohner zur Folge 
hatte. Dieser Fall ist einer der bekanntesten und spektakulärsten, aber keineswegs der einzige. 
Ende der siebziger und Anfang der achtziger Jahre kam es mit dem Ausbruch der Tallinner 
Bewegung zu einer Welle aufsehenerregender Heilungen innerhalb der ganzen UdSSR, die 
die missionarischen Aktivitäten der Pfingstgemeinden enorm gestärkt haben. 
Das Thema Wunderwirkungen wird in fast allen Berichten sehr zurückhaltend und 
allgemein behandelt. In Primiritel‘ findet man nur drei Artikel, die sich kurz damit 
beschäftigen. Schmidt (1929 (4):30) führt in seinem Aufsatz eine Polemik gegen die 
nichtpfingstlichen Kirchen und spricht von der Notwendigkeit der Wunder und Zeichen, ohne 
zu konkretisieren, was genau er sich darunter vorstellt. Gee (1931 (6):43) fragt nach der 
Absicht von Wundern und kommt zum Schluss, dass sie zur Beglaubigung der Predigt und 
zur Überzeugung der Ungläubigen dienen sollen. In einem anderen Artikel (1931 (9)) 
beschäftigt er sich mit der Gabe der Wunderwirkungen. Gee weist auf einen doppelten Fehler 
in der Gemeinde hin: „erstens erwarten wir das Übernatürliche nicht genügend, und zweitens 
sehen wir das Übernatürliche zu wenig im Natürlichen“ (:80). Er betont, dass der 
unveränderliche Gott auch heute233 ganz gewöhnlichen Menschen außergewöhnliche Gaben 
des Geistes geben kann. Trotz theoretischer Offenheit und Begeisterung der Pfingstler 
gegenüber Wundern und Zeichen fallen die praktischen Bilanzen nüchtern aus. Die Berichte 
und Zeugnisse über wirkliche Wunder und Zeichen sind in historischen Überlieferungen sehr 
                                                 
233 „Die gegenwärtige Herausforderung des Spiritismus und aller anderen Formen von heute wirkenden 
übernatürlichen Kräften, welche nicht von Gott sind, machen uns umso mehr bereit zu glauben, dass der 
Gott, der Jannes und Jambres in alter Zeit mit einer noch viel größeren Kundgebung seiner göttlicher Kraft 
antwortete, dieser Herausforderung von heute in gleicher Weise begegnen wird“ (Gee 1931 (9):80). 
141 
 
selten und zurückhaltend.234 Dies könnte entweder bedeuten, dass es eine bedeutende Lücke 
in der historischen Forschung über die Pfingstgemeinden in der UdSSR darstellt oder dass es 
tatsächlich wenig Wunderwirkungen gegeben hat. 
Auch den atheistischen Autoren ist die Wichtigkeit der Heilungen in der 
Pfingstbewegung nicht entgangen.235 Klibanov (1969) schreibt zu dieser Thematik folgendes: 
„Religiöse Heilung ist ein unveränderlicher und wesentlicher Bestandteil vieler Sekten, ist 
aber bei den Pfingstlern außerordentlich populär“ (:158). Der atheistische Sektenforscher 
Moskalenko (1973:146-155) behandelt ausführlich die Wunder und Zeichen in den 
Pfingstgemeinden und kommt zum Schluss, dass sie alle „das Werk der Hypnose“ (:149) sind. 
Er schreibt:  
„Die entscheidende Rolle im religiösen Kult der Pfingstler spielten und spielen immer 
noch die öffentlichen, kultischen Massenhandlungen. Solche Handlungen sind bei 
Pfingstlern die Gottesdienste, ‚die Heilungen‘ der Kranken, die Austreibung der 
Teufel usw.“ (:146). 
Die spektakulären Geschehnisse werden in mündlichen und schriftlichen Traditionen oft 
weitergegeben, bilden aber in der tatsächlichen gemeindlichen Praxis eher eine Ausnahme.236 
Das Charisma der Heilung im Sinne einer besonderen Begabung kommt relativ selten vor. 
Das Heilungsgebet aber ist nach pfingstlerischem Verständnis allen Christen aufgetragen. Der 
größte Teil des Gebets um Heilung ging eher unspektakulär im täglichen Leben der Gemeinde 
vonstatten. Viele Kranke wandten sich direkt an die Pastoren und es wurde individuell für sie 
gebetet. Zweifellos haben sich immer wieder wirkliche Wunder der Heilung ereignet, die 
                                                 
234 Über den Dienst von Nikolaj Nagornyj hörte man folgendes Zeugnis: „Kurz vor der ersten Taufe im Dorf 
Kalagorovka waren Brüder in einem Haus zum Gebet versammelt, um die Taufkandidaten zu überprüfen. 
Während des Gebets sahen die Dorfbewohner am Abend ein Feuer über dem Haus und liefen hin, es zu 
löschen. Nach dem Gebet beruhigte Nagornyj die Menschen und erklärte, dass das Feuer des Heiligen 
Geistes auf Sünder, die Vergebung bekommen haben, herabkommt. Die feurige Säule über dem Kopf 
Bruders Nagornyj sahen die Anwesenden auch während der Vollziehung der Wassertaufe“ (Frančuk 
2001:441). Aleksej Savočko, Student in der Danziger Bibelschule, schrieb (:442): „Im Dorf Stepan‘ kam der 
Heilige Geist über die Menschen sichtbar in Gestalt von feurigen Zungen und in Gestalt der Taube“. 
Mehrmals sind die fast legendären Berichte über den Pfingstpastor Pantelej Dubinin überliefert (Frančuk 
2003:292-316,  Usač & Tkačenko 2008:269-281; Guščin 2006:314-322). Frančuk (2003:299) charakterisiert 
Dubinin als einen „wirklich einzigartigen Mann“ und aufrichtigen Christen, „den der Herr ganz besonders 
mit seiner Vollmacht ausgerüstet hat“, obwohl er nur einige Jahre Schulbildung hatte. Außergewöhnliche 
Wunder und Zeichen hat dieser Mann erlebt: Er ist auf dem Wasser gegangen, wurde wunderhaft aus dem 
Gefängnis befreit und wirkte Wunderheilungen und Exorzismen. 
235 Die sowjetische antireligiöse Presse verfolgte die Kontroverse zwischen den Pfingstlern und 
Evangeliumschristen/Baptisten innerhalb der AUREChB aufmerksam. Kaušanskij (1961 (12):18-20) 
analysierte den baptistischen Theologen Mickevič und stellte fest: Die AUREChB „berichtet in ihren 
Predigten viel von Wundern. […] In Bezug auf heutige Wunder aber sagt Mickevič bescheiden: ,Der Heilige 
Geist hat aufgehört Wunder zu tun.‘ Warum? Das weiß nur Mickevič. Immerhin, religiösen Aberglauben zu 
verbreiten, ohne an (heutige) Wunder zu glauben, ist selbst für Experten wie die baptistischen Theologen 
äußerst schwierig“ (:20). 
236 Der tatsächliche zahlenmäßige Heilungserfolg zeigt sich im Vergleich von Zahlen aus dem Gebiet Polesie aus 
dem Jahre 1935 (Leonovič 1936 (1-2):9). Demnach waren es in diesem Gebiet 4.000 Mitglieder und mit 
Angehörigen waren es ca. 7.200 Personen. Im Laufe des Jahres 1935 haben 45 Personen körperliche Heilung 
erfahren, was weniger als 1% von den Betreuenden ausmacht. 
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entgegen jeder medizinischer Prognose standhielten. Solche tatsächlichen Heilungen führten 
in der Vergangenheit oft zu missionarischem Eifer der Pfingstgläubigen, erregten das 
Aufsehen vieler Außenstehenden, welches anschließend den Gewinn neuer Anhänger 
bewirkte. 
3.5.1.4 Gebet 
Zuletzt darf die Bedeutung des Gebets, die bereits bei den Aposteln als eine Hauptaufgabe 
neben der Verkündigung bezeichnet wird, nicht übersehen werden. Das Gebet hat direkte 
Auswirkungen auf das Wachstum der Kirche. Gebet war die Stärke der Pfingstgemeinden in 
der UdSSR, wie der marxistische Spezialist Moskalenko (1973) feststellte:  
„Der Einfluss der pfingstlichen Gebetsversammlungen auf das Bewusstsein und die 
Gefühlslage der Gläubigen ist nicht zu unterschätzen. Diese Versammlungen erweisen 
sich als eine der stärksten religiösen Einflüsse. Sehr oft genügen zwei oder drei 
Besuche, um einen Novizen in einen fanatischen, eifrigen Prediger zu verwandeln“ 
(:68).  
Weiterhin betont er: „Die wichtigste Art der kultischen Massenhandlung im pfingstlichen 
Gottesdienst war immer das kollektive Gebet. Das ist die wichtigste Besonderheit der 
Pfingstbewegung als eine religiöse Bewegung“ (:134). „Das kollektive Chorgebet ist keine 
kollektive Psychose, sondern eine gemeinsame Begegnung mit Gott“ kommentiert Mel’nik 
(1992:148) ungewöhnlich propfingstlich. Klibanov (1969:145) beobachtet, dass bei den 
Pfingstlern das Gebet sehr oft mit dem Fasten verbunden ist. 
Die Gebetspraxis von Pfingstlern in der UdSSR unterscheidet sich deutlich von der der 
anderen Kirchen. Die Spontanität ist das Hauptmerkmal der Gebete. Weder vorbereitete noch 
abgelesene Gebete sind gebräuchlich. Die von den Betenden gespürte Intensität der 
Gegenwart des Heiligen Geistes wird durch körperliche Ausdrücke (z.B. Arme und Hände 
werden gen Himmel bewegt, Körperzuckungen), durch starke Gefühlsregungen und durch 
eine laute Stimme sichtbar und hörbar. Die Zungenrede wird in jedem Gebet praktiziert, sei es 
öffentlich oder privat. Die Länge der Gebete ist unterschiedlich; Gebete, die bis zu einer 
Stunde andauern, sind nicht unüblich.237 
Das Gebet in der Pfingstkirche war sehr intensiv und fand in der Gemeinde, der 
Familie und bei der persönlichen Andacht statt. Das Gebet erhält einen zentralen Stellenwert 
                                                 
237 Schmidt war von den Zeiten des intensiven Gebets beeindruckt. „Die russischen Brüder waren Frühaufsteher 
und Beter, die schon um 4.30 Uhr im Gebet auf den Knien lagen und für ihr Arbeitsfeld, ihre Familien usw. 




für das ganze Glaubensleben. Voronaevs Überlegungen zum Gebet238 lassen sich aus 
folgendem Zitat aus der Zeitschrift „Evangelist“ (1928 (2)) ableiten:  
„Nehme dir mehr Zeit für das Gebet. Ich kenne keine andere Gewohnheit, die den 
Christen einen größeren Nutzen und Segen bringt, als das beständige Praktizieren des 
Morgengebetes. Bin ich denn bereit, für diesen Preis eine Gewohnheit zu entwickeln, 
die so eng mit dem Sieg und fruchtbarem geistlichen Leben verbunden ist?“239 (:11). 
Die ausgeprägte Hingabe im Gebet ist für das Wachstum der Gemeinden von bestimmender 
Bedeutung. Über die Pfingstgemeinden unter der Leitung von Schmidt schreibt Krüger 
(2011):  
„Das Gebet wurde, wenn genügend Platz war, meist auf den Knien verrichtet. Dabei 
konnten die Gläubigen, so die Berichte, bisweilen bis zu einer Stunde und länger in 
dieser Haltung verharren. Das ,Durchbeten‘ bis zur völligen Gewissheit der 
‚Erhörung‘ war Teil der Strategie der Gläubigen zur Überwindung von äußeren und 
inneren Schwierigkeiten und wurde mit einer großen Ernsthaftigkeit betrieben“ (:136). 
Es entzieht sich unserer genauen Kenntnis, wie viele Gebete damals zu Gott emporstiegen und 
welchen Einfluss sie auf den weiteren Gang der Dinge nahmen; es scheint, dass sie in ihrer 
Bedeutung bisher nicht ausreichend gewürdigt worden sind. 
3.5.2 Die Rolle des Heiligen Geistes im Gemeindeaufbau der Pfingstler aus der 
UdSSR 
Der Moment der Erfahrung ist ein fundamentaler Wesenszug pfingstlicher Frömmigkeit. Der 
Heilige Geist und das Charisma, welches dem Glaubenden von Gott durch den Geist als eine 
Geistes- bzw. Gnadengabe geschenkt wird, spielte in der Theologie und Praxis der 
Pfingstgemeinden in der UdSSR eine zentrale Rolle.240 Frančuk (2001:269-274) zitiert den 
prominenten Prediger der Evangeliumschristen, Kargel‘, der sich darüber beklagt, dass dem 
Heiligen Geist kein gebührender Platz in diesen Gemeinden eingeräumt wird. Die 
atheistischen Autoren betonen die besondere Rolle des Heiligen Geistes in der Missionspraxis 
und im Gemeindeaufbau der Pfingstler in der UdSSR. Mel’nik (1985) schreibt Pfingstlern 
einen „kämpferischen missionarischen Geist“ (:19) zu. Klibanov (1961:32; auch Livšic 
1961:139) findet, dass der Person des Heiligen Geistes in den pfingstlichen 
Glaubensbekenntnissen eine herausragende Rolle zugeteilt wird. 
Direkte Gottes- bzw. Geisteserfahrungen beschränken sich bei den Pfingstlern nicht 
auf die Zungenrede. Auch in Visionen, Träumen und Prophetien teilt sich Gott den Gläubigen 
                                                 
238 Zwei Mal schreibt er detailliert über das Thema Gebet: Voronaev (3-4):3-9 und (8):8-9. 
239 Klibanov (1969:146) erklärt diese Ratschläge von Voronaev als Hypnose. 




regelmäßig und in direkter Weise mit.241 Wie oben dargestellt, fanden sich derartige 
Manifestationen Gottes in großer Anzahl bei Zeugnissen über Erfahrungen religiöser 
Schlüsselerlebnisse.242 Visionen, Träume und Prophetien sind ein fester Bestandteil der 
pfingstlichen Alltagsreligiosität.243 
In der vorliegenden Studie geht es darum, die Umrisse der Charismenlehre und 
Charismenpraxis der Pfingstkirche in der UdSSR darzustellen, sowie deren Beiträge zum 
Gemeindeaufbau aufzuzeigen. Donald Gee, der durch seine Beiträge in „Primiritel‘“ die 
Pfingsttheologen in der UdSSR wie kein anderer geprägt hat, veröffentlichte eine Reihe von 
Artikeln in Primiritel‘ zur Thematik „Geistesgaben.“244 Er baute seine Reihe entlang 1. Kor. 
12,8-10 auf und erarbeitete nacheinander die neun245 von Paulus aufgeführten Gaben. 
Außerdem behandelte er praktische Themen wie Probleme und Praxis bei der Ausübung der 
Gaben. Für Gee (1932 (4):38) sind Charismen ihrem Wesen nach nicht einfache natürliche 
Begabungen, sondern Gaben des Heiligen Geistes. Er beruft sich bei diesem Konzept auf die 
Erfahrungen in der Pfingstbewegung und auf das Urchristentum. 
Zwar sind alle Gaben des Geistes in der Pfingstbewegung gleichberechtigt, dennoch 
gehören einige Gaben zum eigentümlichen Profil der Pfingstkirche: „Wo es das 
Sprachengebet nicht gibt, wo man mit Krankenheilung nicht rechnet und wo man Prophetie 
verwirkt, da würde man nicht von Pfingstbewegung sprechen.“ (Gee 1931 (7):54). Gee 
fokussiert die Charismenlehre stark auf wunderhafte Gaben, ohne die diakonischen und 
                                                 
241 Die Pfingstforscher aus der ehemaligen UdSSR legen anscheinend großen Wert darauf, dass Voronaevs Ruf 
nach Russland zu gehen auf eine direkte Audition des Herrn zurückgeht. In der mündlichen Tradition wird 
dies in folgender Weise berichtet (Frančuk 2002:21; Usač & Tkačenko 2006:98): „1920 hörte Voronaev 
dreimal die Worte einer Prophetie von Anna Koltovič „Voronaev, Voronaev, geh nach Russland“ (:21). 
Voronaev zögerte und wartete auf eine Bestätigung, die er durch den treuen Mitstreiter Koltovič bekommen 
hat „Du wirst nach Russland fahren, deine Frau und deine Kinder.“ Auch nach Voronaev es ist ein 
Kennzeichen besonders leitender Persönlichkeiten, dass sie ihre Aktivitäten nach der „Führung des Geistes“ 
ausrichteten. In Anlehnung an Röm. 8,14 nennen Pfingstler dies die „Leitung des Heiligen Geistes“ und 
preisen es hoch als die höchste Stufe des Lebens im Geist. Die biographische Erzählung über Viktor Belych 
wurde unter diesem Titel veröffentlicht: „Vodimye Duchom Svjatym“, (Usač & Trofimenko, 2003). 
242 In beiden Zeitschriften, die in russischer Sprache von Pfingstlern herausgegeben wurden, „Primiritel‘“ und 
„Evangelist“, wird kontinuierlich von Zeugnissen und solchen Erlebnissen berichtet. Der Autor konnte keine 
Ausgabe feststellen, wo diese Thematik ausbleibt. 
243 Gee (1938 (5-6):37-39) äußerte sich kompetent zur Thematik in einem dreiseitigen Artikel namens „Führung 
durch den Heiligen Geist.“ Er betont die individuelle, persönliche Leitung, der Heilige Geist führt uns „auf 
allen unseren Wegen.“ Zentrale Bibelstelle ist Röm. 8,14: „Denn so viele durch den Geist Gottes geleitet 
werden, die sind Söhne Gottes (Elb).“ Die Gläubigen dürfen auf das unmittelbare Sprechen des Geistes 
vertrauen: durch direktes Reden Gottes, durch Propheten, Träume und Offenbarungen. Das Prüfkriterium für 
die Wahrhaftigkeit ist das Ziel: Gemeindeaufbau und Mission. Die Führung durch den Heiligen Geist bleibt 
„die tiefste Not in unseren Tagen“ (:38). 
244 (1931 (6):42-44; (7):54-55; (8):66-69; (9):78-80; (10):90-92; (11):102-104; (12):114-116; 1932 (1):2-4; 
(2):14-17; (3):26-28; (4):38-40; (5):48-50; (6):62-64; (7-8):74-76; (9-10):90-91; (11-12):106-107). 
245 Im Primiritel‘ (Schmidt 1935 (7-8)) wurde eine kurze Glaubensgrundlage, bestehend aus zwölf Punkten, 
veröffentlicht. Punkt Zehn sagt wörtlich: „Neun geistliche Gaben und biblische Dienste sind nötig für die 
Auferbauung des Leibes Christi“ (:66). 
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kerygmatischen Gaben angemessen darin zu integrieren. Der hermeneutische Schlüssel zum 
Verständnis der Gaben ist für Gee (1932 (7-8):74) die paulinische Metapher vom Leib und 
seinen Gliedern. Wie jedes einzelne Glied des Leibes eine bestimmte unveränderte Funktion 
habe, so sei auch jedem Christen durch den Heiligen Geist mindestens eine geistliche Gabe 
gegeben worden. Sie ist eine von der natürlichen Begabung strikt zu unterscheidende 
besondere Fähigkeit und werde ihm zum Gebrauch im Gemeindeaufbau gegeben. Gee stellt 
einen Entwurf einer Oikodomie vor, die ihren Fokus in der Beziehung aller Gaben auf das 
anzustrebende Wachstum der Gemeinde hat. 
3.5.3 Wissenschaftliche Diskussion zum Thema Gemeindeaufbau in der Kraft des 
Geistes 
In den beiden letzten Abschnitten dieser Kapitel wird die weltweite Diskussion zur Rolle des 
Heiligen Geistes und der Charismen im Gemeindeaufbau dargestellt und die Praxis der 
Pfingstgemeinden in der UdSSR vor diesem Hintergrund zusammenfassend diskutiert. 
Gemeinsamer Grundtypus der weltweiten Pfingstbewegung in der Vielzahl der 
unterschiedlichen Ausprägungen ist der Glaube an die reale Erfahrbarkeit des Heiligen 
Geistes (Hempelmann 1998:15). Kilian McDonnell (in Rethmann 2012) beschreibt die 
Anhänger der Pfingstbewegung als  
„diejenigen, die die Kraft und Gegenwart des Heiligen Geistes und die Geistesgaben 
betonen, welche in den Dienst der Verkündigung der Herrschaft Christi zur Ehre des 
Vaters gestellt werden“ (:16). 
Die Rolle des Heiligen Geistes im Gemeindeaufbau wurde in den Anfängen der 
amerikanischen Church-Growth-Bewegung nur flüchtig beachtet. Peter C. Wagner und 
Christian Schwarz246 haben die pneumatische Dimension des Gemeindeaufbaus nicht nur neu 
ins Bewusstsein gerufen, sondern zugleich konsequent mit der charismatischen Dimension der 
Gemeinde verknüpft. Kellner (2011) fasst die beiden Konzeptionen so zusammen: 
„Gemeindeaufbau in der Kraft des Geistes ist Gemeindeaufbau in der Kraft seiner Gaben“ 
(:162). Das Charisma kann nach Schwarz (1994) als „eine Gabe Gottes, die für den Aufbau 
der Gemeinde gegeben ist“ (:163) definiert werden. Gemeindeaufbau bietet den notwenigen 
Rahmen für Charismen, doch umgekehrt gilt: „ohne den Heiligen Geist und seine Gaben kann 
kein Gemeindeaufbau gedeihen“ (Kellner 2011:144). Gemeindeaufbau und Charisma stehen 
nach Fritz und Christian Schwarz (1985) in einem Verhältnis wechselseitiger Bedingtheit: 
                                                 
246 Kellner (2011) formuliert pointiert den Hauptgedanken von Schwarz: „Gemeindeaufbau ist Charismatik, 
nichts als Charismatik“ (:144). 
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„Ohne den Heiligen Geist und seine Gaben kann kein Gemeindeaufbau gedeihen. […] Ohne 
Gemeindeaufbau aber verfehlen die Gaben des Geistes ihren von Gott gegebenen Zweck“ 
(:160). 
Föller (1994) spricht sich positiv in Bezug auf das pfingstliche Dogma der 
Geistestaufe aus:  
„Die Rede von einem dritten Moment der Gnade sollte nicht im Sinn einer höheren, 
von den anderen beiden Aspekten unabhängigen, losgelösten Stufe missverstanden 
werden. Sie könne jedoch helfen, die Dimension des Charismatischen deutlicher ins 
Bewusstsein zu rücken, den Einsatz und die Einbindung der Charismen zu fördern und 
einem freien Vagabundieren wehren“ (:365).  
Zimmerling (2002) weist auf Folgendes hin:  
„Die lehrmäßige Verankerung einer mit dem Zeichen der Zungenrede verbundenen 
Geistestaufe hat die Pfingstbewegung im Laufe des 20. Jahrhunderts zur vierten 
Konfession neben der evangelischen, der katholischen und der orthodoxen werden 
lassen“ (:79). 
Großmann (1995) bestätigt diese Beobachtung:  
„das einfache Stufenschema Wiedergeburt – Geistestaufe und die Verdinglichung des 
Glaubens durch ein konkretes Zeichen für den Geistempfang gaben dem ersten 
Impulsen der entstehenden Pfingstbewegung eine durchschlagende Kraft“ (:72). 
Ndubuisi (in Mette 2010:420) arbeitet heraus, dass die Gabe der Prophetie247 geistgewirkt und 
gemeinschaftsbezogen auf den konkreten Anlass hin die Gemeinde stärkt, aufbaut und tröstet. 
Zimmerling (2002:176) betont die Notwendigkeit der Prüfung dieser Gabe durch die 
Gemeinde. Drei wesentliche Kriterien für die Prüfung der Prophetie sind Schriftgebundenheit, 
Lebenswandel der Prophezeienden und Wirkung der Prophetien (:177-178). Nach Föllers 
(1994:151) Beobachtung sind im Blick auf die äußere Form Einfachheit, Klarheit, Kürze und 
Dichte Kennzeichen echter Prophetie. Zimmerling (2002:181) nennt die Vermeidung 
orakelhafter Formen bei der Direktzusage für notwendig. 
Stefan Alkier (2001) unterstreicht den Vorrang der Prophetie vor der Glossolalie:  
„Der Maßstab der Liebe, die der Oikodomie dient, erhebt in der Argumentation des 
Paulus das prophetische Reden über die Glossolalie, da die Prophetie als für alle 
verständliches, nützliches Reden das Kriterium des liebevollen Gemeindeaufbaus 
erfüllt, die Glossolalie aber nur den Einzelnen aufbaut“ (:192).  
Zimmerling (2002) kritisiert das Prophetieverständnis charismatischer Bewegungen, das 
„noch zu einseitig auf den Bereich der individuellen Frömmigkeit ausgerichtet ist“ (:182). Er 
plädiert für die Wiederentdeckung der prophetischen Dimension des Glaubens, die sich in 
                                                 
247 Wissenschaftliche Ausführungen zur prophetischen Gabe siehe Reimer 2004:103-117, 2009:275-278, 
Grudem 1994, Ulonska 1995:79-103; 2003:85-104, Sos 2006:113-187, Zimmerling 2002:165-186, Fee 
2005:233-237, Föller 1994:150-153, Bergunder 1999:211-219. 
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dem Wächteramt der Kirche, in der Festigung der Hoffnung, im prophetischen Wort zum Weg 
der Kirche und in modellhaften christlichen Gemeinschaftsformen konkretisiert (:182-186). 
Die Beziehungen zwischen Wunder und Gemeindewachstum sind in der 
umfangreichen Literatur zum Thema Gemeindeaufbau nur relativ selten behandelt worden, 
obwohl sie eine unübersehbare Rolle spielen.248 „Vielleicht ist der größte Beitrag, den die 
Pfingstbewegung der heutigen Christenheit geleistet hat, die Wiedererstattung der 
neutestamentlichen Wunderkraft“249, schreibt Wagner (1988:6), der als führender Experte in 
Sachen Gemeindewachstum angesehen wird. Ähnlich äußert sich Bergunder (1999) in Bezug 
auf die südindische Pfingstbewegung: „Wunderheilungen tragen in nicht geringem Maße zum 
zahlenmäßigen Wachstum der Pfingstbewegung bei“250 (:202). Chiquette (2005) weist in 
seiner Studie über die Pfingstbewegung in Mexiko darauf hin, dass „eine der häufigsten 
Ursachen für Bekehrung in der Pfingstbewegung die Erfahrung von Heilung ist“ (:174). Jakob 
(in Mette 2010) betrachtet weltweit Heilungserfahrungen und findet heraus, dass sie eine 
große Bedeutung für die Ausbreitung des Glaubens haben. In vielen Ländern „gewinnen die 
Pfingstkirchen, die die Heilkraft des Glaubens betonen, immer mehr Anhänger“ (:388). Mette 
(2010:390) sieht Heilung251 als Hauptbegriff und Kernereignis der Pfingstbewegung. Das 
Propagieren der Heilung als Kernbotschaft der Pfingstkirche zieht Gläubige an. Alexander 
(2007:2) verdeutlicht in ihrer umfassenden Studie über die Bedeutung der Heilung in den 
Pfingstkirchen, dass die ganzheitliche Heilung des Menschen zu den Säulen der 
Pfingstbewegung gehört und ein wesentlicher Faktor ihrer immensen Ausbreitung ist.  
Die Beziehung zwischen Gebet, Mission und Gemeindeaufbau ist in der 
wissenschaftlichen Literatur mehrfach dargestellt worden. Studien von Barna über wachsende 
Gemeinden (1996; in Machel 2008:41) bestätigen, dass die Leiter der wachsenden Gemeinden 
das Gebet als Grundlage effektiver Evangelisierung sehr wertschätzen. Schowalter (2004) 
weist auf die umstrittene Bedeutung des Gebetes für Mission und Gemeinde für Missiologen 
                                                 
248 Dass die Zeichen und Wunder in der Ausbreitung der frühen Kirche eine nicht unwichtige Rolle gespielt 
haben, wird durch Reinhardt (1995) belegt. „Die Wunder in der Apostelgeschichte haben zweifellos eine 
missionarische Funktion“ (:324). Schlatter (in Reinhardt 1995) nennt „die von Krankheit und vom Tod 
befreiende Hilfe einziges Werbemittel zur Erweckung des Glaubens unter den natürlichen Werten in der 
ersten Zeit“ (:198). 
249 Reinhardt (1995) macht nach einer exegetischen Analyse der Apostelgeschichte die „ergänzende, dienende 
Wirkung der Wunder und Zeichen zur Unterstützung der Verkündigung“ deutlich. „Dass die Wunder eine 
glaubenserweckende Funktion haben […] wird unübersehbar klar“ (:184). 
250 In einer Umfrage von Hoerschelmann (in Bergunder 1999:272) in den Pfingstgemeinden in Indien führten die 
Befragten, die zu ungefähr 80% aus christlichen Familien stammen, auf die offene Frage, was sie als 
Hauptanziehungskraft ihrer Pfingstgemeinde sehen würden, mit Abstand am häufigsten die Praxis von 
Heilung und Exorzismus an. 
251 Mette (2010:426) stellt fest, dass Heilungsgottesdienste ein relativ junges Phänomen ist, das durch das 
Aufkommen der Pfingstbewegung seit Beginn des 20. Jahrhunderts inspiriert ist. Moritz (2011) beschreibt 
ausführlich die Geschichte und die Praxis der Heilungsgottesdienste in seiner Dissertation. 
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hin. Er zitiert Gensichen, der das Gebet als den „wichtigsten Antrieb missionarischer Aktion“ 
(:87) nennt und Kirk, der im Gebet eine der unaufgebbaren Ressourcen der Gemeinde Christi 
zur Ausrichtung des ihr von Gott gegebenen Auftrages sieht. Wendel (2001) schreibt zurecht: 
„christliche Gemeinschaft ist zuerst Gebetsgemeinschaft“ (:133) und Chiquete (2005) fasst es 
in einem Satz zusammen: „Die Pfingstler bilden Gemeinden von Betenden“ (:190). Schnabel 
(2002) weist darauf hin, dass das Gebet immer wieder „an zentralen Stellen des Fortgangs der 
urchristlichen Gemeinde- und Missionsgeschichte erwähnt wird“ (:405), was deutlich macht, 
dass Gebete von besonderer Bedeutung sind. 
Zusammenfassend lässt sich mit dem Pfingsttheologen Pomerville (2002) sagen:  
„Einige nichtpfingstlichen Gemeindewachstums-Spezialisten weisen darauf hin, dass 
die Kraft des Heiligen Geistes die grundlegende Dynamik für das phänomenale 
Wachstum der Pfingstgemeinden ist“ (:129). 
3.5.4 Resümee 
Die weltweite Pfingstbewegung ist zu Beginn des 20. Jahrhunderts entstanden, als die 
allgemeine Vernachlässigung des Heiligen Geistes als Verwalter der Mission und des 
Gemeindeaufbaus zu beobachten war (Allen 1962:21). Der einflussreiche 
evangeliumschristliche Prediger William Fetler (in Frančuk 2001) schrieb über die fehlende 
Betonung des Heiligen Geistes im Leben der Gemeinden in Russland am Anfang des 20. 
Jahrhunderts. Er sagt: „Die Lehre vom Heiligen Geist ist die Dynamik, die der Gemeinde 
verlorengegangen ist“ (:317). 
Die Wiederentdeckung der charismatischen Dimension des Christseins war für die 
Pfingstkirche in der UdSSR grundlegend. Sie hat durch die allgemeine Betonung der Gaben 
des Geistes ihren Wert für den Gemeindeaufbau, den die Bibel betont, wieder zur Sprache 
gebracht. Die Gemeindeaufbaustrategie der Pfingstgemeinden in der UdSSR war aus dem 
Grund effektiv, weil sie dem Heiligen Geist den ihm gebührenden Platz eingeräumt hat.  
Unter den Bedingungen der UdSSR konnte keine schriftliche Theologie entfaltet 
werden. Wir haben jedoch versucht, diese aus der Praxis der Gemeinden, aus ihren 
Zeitschriften zu Beginn der Bewegung sowie aus den Äußerungen der atheistischen Autoren 
wiederherzustellen. Alle Hinweise deuten unmissverständlich auf die Zentralität des Heiligen 
Geistes in der Gemeindeaufbauarbeit und Mission der Pfingstgemeinden in der Sowjetunion 
hin. Im Vergleich zur weltweiten Pfingstbewegung lassen sich die gleichen Phänomene 
beobachten. Die Vermutungen, dass der Erfolg der Pfingstbewegung zentral durch die Rolle 
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des Heiligen Geistes beim Gemeindeaufbau und der Charismenlehre bedingt ist, hatten sich 
aus dem Vergleich mit der weltweiten Pfingstbewegung bestätigt. 
Zum Schluss sollen die negative und positive Seite dieser Gemeindeaufbaustrategie 
kurz diskutiert werden. Zuerst wird die negative Seite betrachtet werden. Walter Hollenweger 
(1997:245) weist darauf hin, dass die Pfingstler über eine betonte Pneumapraxis verfügen, 
dieser Praxis aber eine reflektierende Pneumatologie fehlt. Sallandt (2007) sieht die Wurzel 
der Einseitigkeit der Pfingstler „in ihrer mangelhaften Auseinandersetzung mit den biblischen 
Schriften, die charismatischen Motiven unterordnet sind“ (:193). Die fehlende theologische 
Reflexion,252 die einseitige Verengung auf die außerordentlichen Phänomene, die zu einer 
faktischen Verkürzung der Charismenlehre führt, die Überbetonung der Glossolalie253 und 
ständige Polemik mit den anderen Freikirchen sind die wichtigen Kritikpunkte an den 
Pfingstlern in der UdSSR. Hier liegen die konzeptionellen Schwächen begründet, die bisher 
weder programmatisch noch durch die Praxis hinreichend gelöst sind. In diesem Konzept 
dominieren ein enthusiastisches Verständnis der Charismen und die Einengung auf 
wunderhafte und außergewöhnliche Phänomene wie Krankenheilung, Prophetie und 
Glossolalie.254 Die Konzentration auf das Besondere spielt hier eine wesentliche Rolle. Die 
Darstellungen leiden unter einer inhaltlichen Präzisionsschwäche.255 Die Frage nach der 
Herkunft des Charismas spielte oft eine untergeordnete Rolle. Die Schwierigkeiten der 
charismatischen Erfahrungen in den Pfingstgemeinden liegen oft nicht im Bereich der 
theologischen Einordnung, sondern in der Ausübung vor Ort. Die Aufklärungsarbeit begann 
schon in den Anfängen der Pfingstbewegung, wie Krüger (2011) es beschreibt:  
„Der Umgang mit den Geistesgaben – hier vor allem Zungenreden, Zungenauslegung, 
Weissagung – musste verantwortlich und unanstößig sein. Gelegentliche emotionale 
Auswüchse, die sich nicht immer vermeiden ließen, wurden ermahnend besprochen 
und abgestellt“ (:139). 
Nun sollen die positiven Aspekte des Gemeindeaufbaus der Pfingstgemeinden in der Kraft des 
Geistes zusammengefasst werden. Durch die Betonung der Rolle des Heiligen Geistes im 
Gemeindeaufbau wurden einerseits die Mitglieder anderer Freikirchen angezogen, was zum 
                                                 
252 Der Pfingsttheologe Fee (2005) verteidigt Pfingstler im Rückblick auf die Praxis der Pfingstgemeinden: 
„Wenn auch nicht alles, was wir taten, biblisch war, so blieben wir doch im Kern der Sache immer an der 
Schrift“ (:210). 
253 Gee (1935 (11-12):104) spricht deutlich gegen die Überbetonung der Zungenrede in den öffentlichen 
Gottesdiensten.  
254 Kellner (2011) schreibt: „In der Gegenwart sind es vor allem Vertreter der traditionellen Pfingstbewegung 
[…], die die Charismen weitgehend auf wunderhafte Phänomene wie Glossolalie, Prophetie und Heilung 
einschränken“ (:315; Auch Zimmerling 2011:121). 




Transferwachstum führte.256 Anderseits wurden die Mitglieder durch die Entdeckung der 
Charismen zu einem effektiven Gemeindeaufbau bevollmächtigt. Der ganze Komplex der 
Wirkungen des Heiligen Geistes übte auf die ganze Umgebung eine große Anziehungskraft 
aus. Wir haben dargestellt, dass eine sichtbare charismatische Dimension des Lebens im Geist 
alltägliche Erfahrung in den Pfingstgemeinden war. Die Wiederentdeckung der Rolle des 
Heiligen Geistes und die bewusste Erfahrung der Geisteskraft in der Mission und im 
Gemeindeaufbau scheinen dem Wachstum der Pfingstbewegung eine nie dagewesene 
Dynamik beschert zu haben. 
 
3.6  Der menschliche Faktor im Gemeindeaufbau 
Nachdem wir in den vorigen Kapiteln die sozio-politischen Faktoren und die Rolle des 
Heiligen Geistes im Gemeindeaufbau untersucht haben, wenden wir uns nun dem 
„menschlichen Faktor“ im Gemeindeaufbau zu. In diesem Abschnitt wird die 
Gemeindeaufbauarbeit der Pfingstgemeinden in der UdSSR unter dem Blick der Beteiligung 
verschiedener Menschengruppen dargestellt. Zuerst wird der Beitrag einiger herausragender 
leitender Persönlichkeiten untersucht, dann der Laiendienst einfacher Christen und 
abschließend die besondere Rolle der Frau in der Aufbauarbeit der Gemeinde.  
3.6.1 Gemeindeaufbau durch herausragende Persönlichkeiten 
Laut Reimers (2009b) historischer Analyse über die Mission der Mennonitengemeinden in der 
UdSSR  
„ist die vielgelobte missionarische Arbeit der Mennoniten-Brüder beim näheren 
Hinsehen vor allem das Werk einzelner herausragender Persönlichkeiten. […] In 
anderen ostslawischen Freikirchen war diese Lage nicht viel besser“ (:159).  
Das trifft auch auf die Pfingstbewegung in der UdSSR genau zu. Vor allem war der 
Gemeindeaufbau der Pfingstgemeinden das Werk einzelner herausragender Persönlichkeiten. 
Die pfingstlichen Pioniere in der UdSSR waren fast alle slawischer Herkunft,257 die 
Gemeinden sind ohne äußere westliche missionarische Unterstützung entstanden.258 Diese 
                                                 
256 Der Pfingstler Fee (2005) schreibt: „Die erfahrungsorientierte Charakteristik unseres Glaubens zog ganz 
besonders solche Menschen an, die anderswo – sowohl in der Gesellschaft insgesamt als auch in den großen, 
traditionellen Kirchen – an den Rand gedrängt wurden“ (:209). 
257 Abgesehen von den Impulsen von Barratt und Petrus und der Arbeit von Bergholz und Schmidt. Schmidt ist 
in Wolhynien in einer russlanddeutschen Familie geboren, ist dort zur Schule gegangen und sprach fließend 
Russisch (Krüger 2011:29). Bergholz ist im polnischen Łódź geboren und sprach auch fließend Polnisch und 
Russisch (:48). 
258 Die finanzielle Unterstützung des Westens war am Anfang gering, später unmöglich. 
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Männer besaßen eine hohe Autorität aufgrund ihres persönlichen Einsatzes und ihrer 
Fähigkeit, Menschen zum Glauben zu führen. Besonders Befähigte wurden als 
Reisemissionare ausgesandt. Ihre Leistungen waren oft beeindruckend, auch was den 
physischen Einsatz anbelangt.259 Die Reisemission dieser Männer und Frauen hat sich als sehr 
fruchtbar erwiesen. Die Missionare predigten das Evangelium oft in gefahrvollen 
Situationen;260 die Frauen und Kinder teilten Gefahr und Armut mit ihren Männern und 
Vätern.261 
 Quantitatives Wachstum der Pfingstkirche geschah nicht zufällig, sondern aufgrund 
der klaren Fokussierung auf Gemeindewachstum und Mission. In der UdSSR hatte Voronaev 
von Anfang an eine klare Vision und realistische Wachstumsziele für die neue Bewegung. Er 
und seine Mitstreiter hatten eine ausgeprägte Leidenschaft für Mission und Evangelisierung. 
Er war hochmotiviert, seine Ziele zu erreichen. Voronaevs missionarische Karriere hat Spuren 
geistlicher Tiefe und Breite zugleich hinterlassen. 1927 verkündete er (In: Klibanov 1961): 
„Wir erwarten eine gewaltige geistliche Erweckung unseres Volkes“ (:29). Unter seiner 
fähigen Führung wuchs die Kirche rasch, obwohl kaum ausländische Hilfe zur Verfügung 
stand. In wenigen Jahren hatte Voronaev ein Team von mehreren einheimischen Mitarbeitern 
aufgebaut.262 Ständig war er im ganzen Land mit der Bahn, Pferdewagen und zu Fuß 
unterwegs und legte dabei Tausende von Kilometern zurück. Paul Voronaeff (1969) schreibt 
von „legendären Erfahrungen dieser Gottesmänner“ (:22), die überall Zeichen einer großen 
geistlichen Erweckung wahrnahmen und an mehreren hundert Orten regelmäßig predigten. 
Mit seiner Verhaftung im Jahre 1930 erlitt die Arbeit einen gewissen Rückschlag, aber gewiss 
keinen Stillstand. Durch den Einfluss von Pionieren der Pfingstkirche wie Voronaev 
entwickelte sich in dieser Erweckungsbewegung ein starkes Missionsbewusstsein.  
                                                 
259 Viele dieser Missionare waren mit geringer finanzieller Unterstützung monatelang unterwegs, haben tausende 
Kilometer hinter sich gebracht. Vasilij Pavlov schreibt in einem Brief aus dem Jahre 1928 (TGCoR 1929 (2)) 
über seinen Dienst als Reiseprediger: „Während den letzten sechs Monaten hat der Herr auf wunderbare 
Weise gewirkt. Mit Gottes Hilfe war ich fähig gewesen, 79 Orte zu besuchen, wo ich 167 
Evangelisationsgottesdienste und 15 Treffen zur Erbauung und allgemeinen Anweisungen für Gläubige 
leitete“ (:22-23). 
260 Der Mitarbeiter von Schmidt, Stanislav Nedveckij aus Weißrussland, wurde 14 Mal verhaftet (Krüger 
2011:95). 
261 1927, auf dem zweiten Allukrainischen Kongress der Pfingstunion wurde konstatiert: „Aufgrund der 
fehlenden finanziellen Mittel tragen nicht nur die Unionsevangelisten und Präsidiumsmitglieder, sondern 
auch deren Familien Leid, Entbehrung und Nachteile. Es wurde einstimmig beschlossen, mehr Geld für diese 
Tätigkeit aufzubringen“ (Frančuk 2011:306). 
262 1924 hatte Voronaev ein Präsidium von fünf Personen aufgebaut. Außer ihm und Koltovič wurde die ersten 
zwei Predigern zu Gebietsevangelisten gewählt: Pavlov und Dolženkov (Frančuk 2011:269). 1925 hat er 
schon 13 Unionsevangelisten und acht Kandidaten (:284); 1926 waren es 30 Unionsevangelisten und fünf 
Evangelistinnen - 35 insgesamt (:298) - und 1927 ist die Zahl auf 42 Kandidaten – daraus wurden 25 
hauptberufliche Unionsevangelisten ausgewählt – angewachsen (:337-338). Außerdem wählte der Kongress 
von 1927 in den Rat der Allukrainischen Union für 1928 34 leitende Mitarbeiter aus der Ukraine und anderen 
Republiken der UdSSR (:334). 
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Bis 1929 war die Gemeindearbeit der neu entstandenen Pfingstgemeinden in der 
Westukraine und in Weißrussland kaum strukturiert. Krüger (2011) beschreibt die klare Vision 
von Schmidt, der ab 1929 die Leitung in diesen Gebieten übernahm:  
„Es zeugt von Weitsicht aufgrund langjähriger Missionserfahrungen, wenn klar 
formulierte missionsstrategische Maßnahmen ergriffen werden. Dazu gehört die 
Gründung von Missionsstationen als Zentren, die den mehr oder weniger 
unverbindlichen Reisedienst der Missionare ersetzen. Kern der Konsolidierung der 
Missionsarbeit in den Ostgebieten soll die angestrebte Gründung eines zentralen 
theologischen Lehrinstituts sein, anstelle von bloßer Ausbildung in den Gemeinden, in 
dem Prediger und Älteste vom Missionsfeld ausgebildet werden. Die so qualifizierten 
Mitarbeiter binden sich durch ihre Tätigkeiten und ihre Begabungen in die 
Gesamtarbeit ein und werden Teil eines sich entwickelnden Gemeindeverbandes mit 
hierarchischen Ausformungen“ (:73).  
Zusätzlich zu seiner Vision veröffentlicht Gee in Primiritel‘263 eine Reihe von Artikeln über 
die pastorale Rolle namens „Über die Pastoren und die Herde.“264 Laut seiner pastoralen 
Konzeption leitet der Pastor die Gemeinde, unterstützt die Gemeindemitglieder in ihrem 
geistlichen Wachstum und ist für die Ausübung der disziplinarischen Maßnahmen 
verantwortlich. Doch die Hauptaufgabe des Leiters sieht er in der Gründung neuer Gemeinden 
„nach neutestamentlichem Vorbild in der Kraft des Heiligen Geistes“ (1930 (9):68). Die 
leitenden Personen sind Schlüsselpersonen im Gemeindeaufbau und können wie keine 
anderen Gemeindewachstum fördern oder hindern und tragen somit die Hauptverantwortung 
für die Entwicklung der Gemeinde. Der Leiter soll sich daher darauf konzentrieren, was in 
seiner Verantwortung liegt: das qualitative und quantitative Wachstum der Gemeinde. Krüger 
(2011) beschreibt die teamorientierte Arbeit in Weißrussland und Westukraine:  
„Die beiden Protagonisten Schmidt und Bergholz bildeten für ihre große Aufgabe der 
Missionierung der Ostländer westlich der UdSSR ein Team mit einer bemerkenswerten 
Integrationsfähigkeit“265 (:138). 
Kolarz (1963) unterstreicht die Rolle der Pfingstprediger in der Ausbreitung des Glaubens:  
„Die Sowjetpresse, die ihre Berichte meist auf die voreingenommenen Erzählungen 
früherer Sektenmitglieder stützt, beschreibt die Anhänger der Pfingstbewegung und 
besonders ihre Prediger als geschickte Propagandisten ihres Glaubens“ (:332). 
                                                 
263 (1930 (9):66-68; (10):74-75; (11):82-83; (12):90-92; 1931 (1):2-4; (2):10-12; (3):18-20; (4):26-28). 
264 О пастырях и пастве – o pastyrjach i pastve. 
265 Krüger (2011) beschreibt die Strategie Schmidts folgendermaßen: „Schmidt dachte strategisch und wollte die 
entstehenden Gemeinden durch tüchtige, einheimische Mitarbeiter festigen. Aus diesem Grund beobachtete 
er sehr genau, wo er auf Personen mit einer Berufung für den Predigt– und Lehrdienst treffen könnte. 
Glaubte er jemanden gefunden zu haben, dann lotete er aus, inwieweit diese Person selbst eine Berufung bei 
sich erkannt hatte. War das der Fall, dann war er sofort bereit, sich in diese Person zu investieren und sie 
auch für ihre Aufgabe zu fördern. Er nahm die jungen Männer mit auf die Reise und leitete sie unterwegs zu 
Bibelstudien an; wiederholt hielt er kurze Bibelkurse, dann aber sandte er sie auf die Bibelschule“ (:173).  
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Graždan (1965:20-21) klagt darüber, dass in Kasachstan die Pfingstkirche schon in den Jahren 
von 1926 bis 1927 Fuß gefasst habe. Er beschreibt die Rolle von den drei engsten 
Mitarbeitern von Voronaev beim Gemeindeaufbau in Mittelasien, den Unionsevangelisten 
Faleev, Rotarjuk und Slavik. Die führende Rolle wurde einem ehemaligen Rote Armee 
Kommandeur (Faleev) zugeschrieben, der unermüdlich in Mittelasien, u.a. in Frunze, 
missionierte (:20). Auch Rotarjuk organisierte 1929 mehrere Gemeinden in Alma-Ata und 
Džarkent. Bereits 1931 zählte die Gemeinde in Džarkent über 100 Mitglieder und in Alma-
Ata 1934 über 300 (:20-22). Als Experte für die Pfingstbewegung in Kasachstan nennt 
Graždan (:27) die entscheidende Rolle für die spätere Entwicklung der Pfingstgemeinden in 
der Region Mittelasien den ehemaligen Tscheka-Offiziers Pfingstbischof Ivan Slavik.266   
Interessant ist, in diesem Zusammenhang das Alter der leitenden Persönlichkeiten in 
der Pfingstkirche in der UdSSR zu untersuchen. Voronaev,267 Schmidt268 und die 
nachfolgende Generation269 von Leitern der Pfingstbewegung in der UdSSR haben 
zweifaches gemeinsam: Sie selbst nahmen bereits in jungen Jahren führende Positionen ein 
und haben den jungen Menschen so früh wie möglich die Möglichkeiten eingeräumt, 
Leitungspositionen einzunehmen. So nutzten sie das Potential junger Leiter für den 
Gemeindeaufbau. 
Es lässt sich feststellen, dass der Dienst vieler270 herausragender Personen in den UdSSR 
die Erweckung von Gläubigen, die Bekehrung von Ungläubigen sowie den Dienst der 
                                                 
266 Nach Voronaevs Verhaftung 1930 übernahm Slavik für eine kurze Zeit die Leitung der Gemeinde in Odessa 
(Frančuk 2002:202). Zur seiner Gefangennahme kam es im März 1933. Er wurde zu acht Jahren 
Konzentrationslager verurteilt (:449). Nach acht Jahren in Karaganda, Kasachstan, wurde er 1941 nach 
Džambul, Südkasachstan, verbannt. Er arbeitete hier als Schneider, lebte sehr bescheiden mit seiner Familie 
und seine ganze Energie und Zeit investierte in den Aufbau neuer Gemeinden in Mittelasien und Russland. 
Er starb im Jahre 1972 im Alter von 93 Jahren. Im Gedächtnis vieler Gläubiger ist er als bescheidener und 
gesegneter Mitarbeiter im Reiche Gottes geblieben. Seine Biografie haben Frančuk (2011:362-363) und Usač 
& Trofimenko (2011:229-237) überliefert. 
267 Der Verfasser analysierte die verfügbaren biographischen Daten von Leitung der Pfingstunion im Jahre 1924, 
1925, 1926 und 1927. Der älteste war 1926 Gal’čuk mit 43 Jahren und der jüngste Aleksjuk mit 23 Jahren. 
Das Durchschnittsalter von sieben Personen, die 1926 das Präsidium der Pfingstunion bildeten, war 34 Jahre.   
268 Krüger (2011:76) schreibt über die Weitsicht von Schmidt: „Im erwähnten Sinne war Schmidt früh auf junge 
Männer wie Arthur Bergholz, Max Rapp, Paul Stehlik, Arthur Winiarski, Alfons Chudowski, Paul Schulz 
und Otto Wagner sowie auf eine junge Frau, Bertha Schulz, aufmerksam geworden, die er nach England bzw. 
in die USA zur theologischen Ausbildung auf die Bibelschule entsandte. Die Wahl dieser jungen Leute 
erwies sich nicht nur als weitblickend, sondern als Gewinn für das gesamte Arbeitsgebiet; denn alle diese 
jungen Leute übernahmen später wichtige Leitungsaufgaben, wie vor allem Arthur Bergholz, der jahrelang 
die polnische Pfingstbewegung lenkte.“ Der Verfasser analysierte die verfügbaren biographischen Daten von 
27 weißrussischen und ukrainischen Mitarbeitern von Schmidt. Das Durschnittalter beim Eintritt in den 
Dienst ist unter 30 Jahren. 
269 Exemplarisch dargestellt sind biographische Daten einiger wichtiger Leiter nach 1945, Alter der Ordination 
zum Pastor (Bischof): Bidaš – 30 (42), Belych – 30 (31), Kaminskij – 26 (28), Dubinin - 30, Levčuk – 35 
(36), Konradi – 21 (37), Fedotov – 32 (43), Egorenkov – 24 (44). 
270 Die Forschung zeigt deutlich, dass unter den vielen Voronaev und Schmidt die bedeutendsten waren. 




Barmherzigkeit und die Beiträge zum Gemeindeaufbau zur Folge hatte. Trotz zeitlich und 
räumlich oft sehr begrenzter Tätigkeiten konnten sie durch ihre Predigten und Missionsreisen 
dazu beitragen, dass die Pfingstkirche die Verfolgungen nicht nur überlebt hat, sondern stark 
wurde und Gemeindewachstum verzeichnete. 
3.6.2 Gemeindeaufbau durch Laien 
Die einzigen Träger der missionarischen Verkündigung waren keineswegs nur die 
Unionsevangelisten und Gemeindeleiter, sondern viele genannte und ungenannten Christen. 
Die missionarische und aufbauende Wirksamkeit geschah in der Regel nicht im Alleingang. 
Frančuk (2002) schreibt: „Die Pfingstbotschaft verbreitete sich sehr schnell - wie durch 
Unionsevangelisten, als auch durch die ‚Selbstsaat‘271 von Gemeinde zur Gemeinde“272 (:71). 
Als Verkündiger werden in historischen Darstellungen in erster Linie Leiter genannt. Die 
Rolle unbekannter Verkündiger bei der Ausbreitung des Pfingstglaubens war sicher noch 
größer, als die wenigen Hinweise in Bücher und Zeitschriften erkennen lassen. Die Bewegung 
der Protestanten in der UdSSR verstand sich theologisch als „Laienbewegung“ (Klassen 
2003:42). Die Atheistin Manuilova (1975) beklagt, dass „die Baptisten ihre Mission auf die 
Schultern von Laien versteilen und jeder Gläubige verpflichtet ist, sich als Missionar und 
Prediger zu betätigen“ (:46). Auch die Pfingstbewegung in der UdSSR lebte von einer starken 
Beteiligung der Laien.  
In der Westukraine und Weißrussland waren es immer wieder die Laien, welche die 
Initiative zur Evangelisierung ihrer Gegend ergriffen und neue Gemeinden ins Leben 
riefen.273 Krüger (2011) sieht die Mobilisation der Laien als Verdienst der leitenden 
Mitarbeiter: „Schmidt und seine Missionare hatten den Gläubigen ein starkes Sendungs– und 
Verantwortungsbewusstsein vermittelt, sich für die Rettung ihrer Mitmenschen […] 
einzusetzen“ (:135). Gee (1931 (3)) sieht ein kommendes Problem in der Überarbeitung und 
                                                 
271 Самосевом – samosevom. 
272 Als Beispiel sei die Gemeinde in der sibirischen Stadt Zima genannt mit 300 ehemals baptistischen 
Mitgliedern, die ohne Einfluss von außen mit dem Heiligen Geist getauft wurden. (Frančuk 2002:72-73). 
273 Krüger (2011) betont die Arbeit der Laien: „Nicht unerwähnt darf bleiben, dass die Evangelisationsarbeit auf 
den Schultern unzähliger namenloser Gläubiger lag. Gewiss waren die Missionare, die einheimischen 
Prediger und Mitarbeiter von Bedeutung, doch die Basisarbeit wurde von den Laien bewältigt“ (:136). Wie es 
praktisch gemacht wurde, beschreibt er: „Durch die gründliche, an die Situation der Studierenden angepasste 
Lehrmethode konnte diesen von Schmidt dargestellten teilweise erheblichen Defiziten an Wissen und 
Bibelerkenntnis wirkungskräftig begegnet werden. Immerhin zeugen spätere Berichte davon, dass einzelne 
Prediger angesichts der eigenen Erfolge dazu angeregt wurden, selbst in ihren Gemeinden Kurse anzubieten 
und Laienmitarbeiter für Gemeindeaufgaben heranzubilden. Dadurch eröffnete sich etwa die Möglichkeit, 
nach Entstehen einer neuen Arbeit in einem Dorf sehr bald einen fähigen Mitarbeiter, der des Lesens und 
Schreibens mächtig war und der Gottes Wort lehren konnte, mit der Katechese zu beauftragen“ (:78).  
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Übermüdung der Pastoren. Dagegen wäre geholfen, die fähigen Mitarbeiter zu suchen, sie zu 
schulen und mit den Aufgaben vertraut zu machen. Er schreibt:  
„Die Auferbauung der Gemeinde ist nicht die Sache einzelner leitender 
Personenkreise, vielmehr soll die ganze Gemeinde in die Verantwortung genommen 
werden. Alle Mitglieder der Gemeinde sollen ernst genommen werden und sich in den 
Prozess der Gemeindeaufbau einbringen“ (:18). 
Das Geschick und der Erfolg der Mission durch die Laien haben selbst Erzfeinde der 
Pfingstkirche anerkannt. Mel’nik (1985) schreibt: „Die Anhänger des Pfingstglaubens 
zeichnet ein hoher Anteil an missionarischer Praxis aus“ (:4). Belov (1978:110-113, in 
Anlehnung an Safronova) unterteilt in einer Umfrage die Gläubigen in drei Kategorien: die 
mäßig Glaubenden, Überzeugten und Fanatiker. Von 84 Pfingstler waren elf mäßig 
Glaubende, 57 Überzeugte und sechs Fanatiker. Belov (:110) schreibt, das die Überzeugten 
und fanatischen Sektanten sehr aktiv dabei seien, ihre religiöse Weltanschauungen zu 
verbreiten. „Die dogmatisch festgelegte Lehre vom ,Priestertum aller Gläubigen‘ ist ein 
zusätzlicher missionarischer Faktor, der dazu führt, dass jeder Gläubige aktiv missionarisch 
ist – meint er (:80). - Deswegen sollte man nicht nur jede Gemeinde, sondern jeden einzelnen 
Christen als einen bestimmten Herd für die Verbreitung religiöser Ideologie betrachten.“ 
Livšic (1961) betont:  
„Die Pflicht jedes einzelnen Pfingstler ist die Verbreitung des Pfingstglaubens und die 
Anwerbung neuer Mitglieder. Ein schlechter Pfingstler ist der, der keine neuen 
Mitglieder in die Sekte zuzieht“ (:136). 
Pfingstler sahen in der Evangelisation und im Gemeindeaufbau die vordringlichste Aufgabe 
sowohl des einzelnen Gemeindemitglieds als auch der Gemeinde.274 Besonders deutlich war 
das in der Jahren der Verfolgung: Die Initiative für das kirchliche Leben ging mehr und mehr 
in die Gemeinden über, die sich dieser Verantwortung stellten: Laien übernahmen den 
Predigtdienst, unterwiesen die Jugend und wirkten der atheistischen Propaganda entgegen. 
Wenn die Leiter der Bewegung im Besonderen der Gefahr der Entdeckung ausgeliefert waren, 
konnten die Laien zur Stabilisierung der kirchlichen Arbeit und der Ausbreitung der 
Pfingstbewegung einen bedeutenden Beitrag leisten.275 Ohne den Einsatz der Laien wäre es zu 
keinem engagierten Wiederaufbau der Pfingstgemeinden während und nach den Jahren der 
Verfolgung gekommen.  
                                                 
274 Hier sind sie den baptistischen Geschwister sehr ähnlich, die nach dem Motto lebten: „Jeder Baptist ist ein 
Missionar“ (Kolarz 1963:298; Löwen 1998:280). 
275 Hollenweger (1969) schreib dazu: „Viele Lokomotivführer und Schaffner der Transsibirischen Eisenbahn 
waren nebenamtliche Prediger und Evangelisten der Pfingstler und benützten ihre weiten Reisen nach 
Sibirien, um die Gläubigen zu stärken und Gottesdienste zu halten“ (:397). Es bleibt hinzufügen, dass 
ausnahmslos alle Prediger, Pastoren und Bischöfe nach 1929 nebenamtliche Prediger waren. 
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Die Forschung im Bereich des Gemeindewachstums legt die Beteiligung der Laien als 
ein wichtiger Faktor im Gemeindeaufbau fest. Laut Wagner (1991:171) ist ein wesentliches 
Merkmal einer wachsenden Gemeinde gut mobilisierte Laien, die ihre geistlichen Gaben für 
das Wachstum der Gemeinde nicht nur entdeckt haben, sondern diese auch entwickeln und 
verwenden. „Einer der Grundpfeiler der Pfingstkirchen ist die Mitwirkung der Laien in ihren 
verschiedenen Diensten“ – folgert der katholische Theologe Recepción (2012:100), indem er 
die Pfingstbewegung mit der katholischen Kirche vergleicht. Hadaway (1991; in Machel 
2008) sieht die vorrangige Rolle des Pastors einer wachsenden Gemeinde als die des 
beschleunigenden Motivators: „Er führt die Gemeinde in die richtige Richtung und ist in der 
Lage, Laien zu motivieren, die notwendige Arbeit zu tun“ (:46). Kellner (2011) analysiert in 
seiner Dissertation zum Gemeindeaufbau die Rolle der Laien und kommt zu folgendem 
Schluss: „Es ist in der Tat der Laie, der berufen ist, der Missionar unserer Zeit zu sein“ (:90). 
McGavran (1990:108) spricht der Einbindung der Laien höchste Bedeutung für das 
Gemeindewachstum zu. Ähnliche Muster wie in der UdSSR beobachtet Reinhardt (1995) in 
der Apostelgeschichte: „Bekehrte werden zu Evangelisten, ohne die das Wachstum der frühen 
Kirche nicht denkbar wäre“ (:316). Das Vertrauen der Pfingstler in die Fähigkeit des Heiligen 
Geistes, auch gewöhnlichen Menschen Geistesgaben und übernatürliche Fähigkeiten zu 
verleihen, mobilisierte viele namenslose Mitarbeiter, die den Gemeindeaufbau aktiv 
mitgestalteten. Der pfingstliche Missiologe Hodges (in Pomerville 2002) bringt es 
zusammenfassend auf den Punkt:  
„Es war schon immer das Genie der Pfingstbewegung in unseren Tagen, dass sich die 
gesamte christliche Gemeinschaft im Dienst für den Herrn engagiert. Alle sind im 
Heiligen Geist getauft. Alle beteiligen sich an der Evangelisation. […] Die Stärke 
dieser Bewegung lag in erster Linie in der Beteiligung der einfachen Leute“ (:129). 
Das Weitersagen ihres Glaubens war bei den Pfingstlern beständige Lebensgewohnheit. 
Ständige Evangelisation war ein nicht wegzudenkender Inhalt ihres Glaubens. Dabei wurde 
nicht zwischen der bewussten, geplanten Mission durch unbekannte Prediger und der 
faktischen Mission in den vielen Gelegenheiten des Alltags unterschieden. Die Ausbreitung 
wurde durch das alltägliche Zeugnis vieler Christen im alltäglichen Leben gefördert. Man 
kann von einem evangelistischen Lebensstil sprechen. 
Die Zeit nach der Bekehrung kennzeichnete für die Gläubigen zweifellos einen neuen 
Anfang geistlichen Lebens, eine radikal lebensverändernde Erfahrung, die ethische 
Konsequenzen mit sich bringt. Diese ethischen Folgen charakterisierten von diesem Zeitpunkt 
an das menschliche Verhalten, das als christliches Zeugnis verstanden wird. Eine eminente 
Frage besteht darin, welche Relevanz der Glaube im Alltagsleben hatte. Nach einer Antwort 
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wird gewöhnlich über den Vergleich des Verhaltens von Gläubigen und Nichtglaubenden 
gesucht. Ihrem Selbstverständnis nach stellte die Pfingstkirche eine Exklusivgemeinschaft 
wiedergeborener Christen dar, die sich von der in ihren Augen gottlosen Gesellschaft deutlich 
unterscheidet. (Mel’nik 1992:160; Nikol’skaja 2009:138). Voss (1981) besagt über die 
Pfingstler in der UdSSR:  
„Die Pfingstchristen unterscheiden sich von der Umgebung durch Bescheidenheit, 
Wahrheitstreue, Liebe. In einer Umgebung, wo gestohlen, geflucht und in größten 
Mengen Alkohol getrunken wird, fällt der Mensch auf, der nicht stiehlt, nicht flucht 
und nicht trinkt. Noch bevor er ein Wort gesprochen hat, ist er Missionar“ (:41). 
Kolarz (1963) beobachtet folgendes:  
„Die Sowjetpresse behauptet, dass zu diesen neu gewonnenen Mitgliedern der 
Pfingstbewegung ein Anzahl von Verbrechern und Rowdies gehöre. Wenn das stimmt, 
handelt es sich um gebesserte Verbrecher und Rowdies; denn die Pfingstbewegung, 
genau wie die Baptisten, legt ihren Anhängern einen strengen Sittenkodex auf“ (:331).  
Einige Beispiele illustrieren diese Aussage. Gula (2006:12-13) erinnert sich, wie verärgert er 
war, dass er selbst als Mitglied im Gottlosenbund durch Überzeugungsarbeit beim 
Alkoholiker nichts erreicht habe und ein nur wenig gebildeter Pfingstler eine 
Lebensveränderung durch die Predigt bewirkte. Kotjakov (2004:52-53) berichtet über die 
erste Hochzeit, die die Pfingstchristen im ukrainischen Dorf Gol’ma in den dreißiger Jahren 
feierten: Die Dorfbewohner waren alle über eine Hochzeit ohne Alkohol und ohne 
anschließender Schlägerei verwundert, was zu vielen evangelistischen Gesprächen geführt 
hat. In der Gerichtsverhandlung gegen den Pfingstprediger Mertes im Jahre 1969 in der 
usbekischen Stadt Angren sagte die atheistische Arbeitskollegin: „Er ist ein guter Mann, kein 
Verbrecher. Wenn ihr ihn freilasst, geben wir euch zehn Komsomolzen dafür“ (Sardaczuk 
1993:21). 
Klassen (2003:152) kommt zum Schluss, dass „das missionarische Zeugnis als 
Lebensstil eine ausschlaggebende Kraft war, die die Gemeinden und die Familien zur 
Mission erzog.“ Kolarz (1963:332) schreibt über die Mitglieder der Pfingstgemeinden: „Wo 
immer sie auch sind, sie machen aktive Versuche, ihren Glauben durch persönliche 
Gespräche zu verbreiten“. Auch Voss (1981) berichtet: „Die Mission ist in der Sowjetunion 
verboten. Darum arbeiten die pfingstlichen Missionare im Stillen. Sie führen Gespräche mit 
Ungläubigen, sie machen die Menschen mit dem Evangelium bekannt“ (:41). Somit führte 
die konsequente Nachfolge aller Pfingstler zu qualitativem Gemeindeaufbau und zu 
quantitativem Gemeindewachstum. So war für die Pfingstchristen in der UdSSR ihr 




3.6.3 Gemeindeaufbau durch den Dienst der Frauen 
Lutz von Padberg (1995) weist in seiner Habilitation über die Mission im Mittelalter auf ein 
wichtiges Defizit in der Missionsforschung hin: „Die Rolle der Frau in der christlichen 
Mission […] müsste neu durchdacht und behandelt werden“ (:320). Oikodomische 
Forschungen zeugen von ähnlichem Mangel. Die Rolle der Frau im Gemeindeaufbau der 
Pfingstgemeinden in der UdSSR ist nur ungenügend untersucht und bedarf verstärkter 
wissenschaftlicher Aufmerksamkeit; bisher stand hier nämlich der Mann im Fokus. In einem 
Artikel mit dem Titel „Frauen als Säulen der Erweckung“, setzt sich Reimer (2011:179-196) 
mit dieser Thematik ernsthaft auseinander.276 Er nennt diese Thematik „entscheidend“ (:179), 
aber „weitgehend unbeachtet“ und mahnt: „Nichts wäre dringender […] als die Rolle der 
Frauen im Wiederaufbau der Gemeinden“ (:193) zu untersuchen. Erste Überblicke 
präsentieren Klassen (2003:164-168), Löwen (1998:220-221), Reimer (1996:55-59; 
2011:179-196) und Diedrich (2007: 219-220; 229-230, 265-266). Nur zögerlich beschreiben 
sie die Rolle der Frauen im Gemeindeaufbau in der UdSSR; allerdings bleiben die 
Pfingstgemeinden unberücksichtigt.277 
Die Rekonstruktion der Rolle der Frauen ist die Aufgabe dieses Kapitels. Um einen 
besseren Überblick über die Tätigkeit der Frauen beim Gemeindeaufbau zu gewähren, hat der 
Verfasser die Arbeit der Frauen in „Äußere“ und „Innere“ Mission aufgeteilt (in Anlehnung 
an die Pfingstforscherin Mel’nik 1985:74). Mit äußerer Mission wird der Dienst der Frauen 
außerhalb der Familie und mit innerer Mission der Dienst innerhalb der Familie definiert. 
3.6.3.1 Die „äußere“ Mission der Frauen 
Die Einbeziehung der Frauen in den Verkündigungsdienst in der West- und Ostukraine in den 
Anfangsjahren der Pfingstbewegung der Sowjetunion war ein bedeutender Faktor des 
Gemeindeaufbaus. Demgemäß soll nun der Dienst der Frauen unter Voronaev und Schmidt 
untersucht und die sich zu jener Zeit ergebende Problematik theologisch reflektiert werden. 
Abschließend wollen wir die weiteren Entwicklungen und Veränderungen der Rolle der Frau 
im Gemeindeaufbau betrachten. 
                                                 
276 Er setzt sich bei den Anfängen der Erweckung in Petersburg an, untersucht die Rolle der Frauen im Baptismus 
und bei den Evangeliumschristen in verschiedenen Geschichtsperioden der UdSSR. 
277 Die pfingstlichen Autoren in der GUS beginnen auch sehr zögernd, diese Thematik zu beleuchten. Nur 
wenige Seiten in ihren historischen Berichten sind explizit den Frauen im Dienst des Gemeindeaufbaus 
gewidmet: „Die Mägde des Herrn“ (Usač & Tkačenko 2006:327-330), „Zinaida Šeremet“ (Usač & 
Trofimenko 2010:173-199), „Aleksandra Astaševa“ (:199-224), „Diakonissen“ (Gula 2006:134-136), 




 Der Dienst der Frauen in der UdSSR unter Voronaev278 
Während des Dienstes des Voronaev trugen die Frauen einen wichtigen Teil zum Erfolg der 
Gemeindearbeit bei. Einige Namen sollen jetzt genannt werden. Im Jahre 1925, am Kongress 
in Odessa, wurden zwei Schwestern als offizielle Unionsevangelistinnen von Voronaev zum 
Dienst eingesegnet: Polina V. Kušnerjova und E.R. Dutova (Frančuk 2002:51). 1926 sind 
noch drei weitere dazu gewählt worden: M.G. Šapovalova, F.S. Bespalova und Olga Ševcova 
(Frančuk 2002:71), 1927 zusätzlich auch Aleksandra P. Bondarenko (:209). Jeden Samstag 
gab es in Odessa einen Tag der Frauenverkündigung:279 Im Gebethaus predigten die 
Schwestern Polina V. Kušnereva, Lydia N. Garina, E.R. Dutova, Olga Ševcova, Poltava (Usač 
& Tkačenko 2006:327-330). Maria Mačul’skaja leitete die Schwesternarbeit unter der Jugend 
in der Gemeinde in Odessa (Usač & Tkačenko 2006:327). Auch die Ehefrau von Voronaev 
Katherina, welche Schwesternabende und Schwesternarbeit in Odessa organisierte, ist ein 
gutes Beispiel für eine Pastorengattin, die das Profil einer Kirche maßgeblich mitgeprägt hat. 
Die bekannteste unter den Frauen in der Verkündigung war Polina Vasil’evna Kušnereva. Seit 
1924 diente sie als Reiseevangelistin. Regelmäßig besuchte sie Städte und Dörfer in der 
Ukraine, u.a. Kiew, Odessa, Krivoj-Rog, Nikolaev, Mariupol‘, Vinniza, Berdyčev, 
Dnepropetrovsk, ferner auch die russischen Gebiete um Moskau und Smolensk. Allein im 
Jahr 1928 hat sie 102 Gemeinden besucht, predigte 250 evangelistische Predigten und führte 
50 Treffen für die Erbauung der Gläubigen durch (TGCoR 1929 (2):22). Polina Kušnereva 
wurde 1926 als die einzige Frau in das Präsidium (oberstes Pfingstgremium) gewählt. 1927 
wurde sie erneut bevollmächtigt, die Arbeit mit den Schwestern fortzusetzen, Nähkurse und 
Nähkreise zu organisieren und Gebetsfrauenkreise zu leiten. 
 Der Dienst in der Westukraine, Weißrussland und Polen unter Schmidt 
Auch in der Westukraine, Weißrussland und Polen gab es den offiziellen Dienst der 
Frauenverkündigerinnen. Krüger (2011) schreibt: „Schon früh haben neben Männern auch 
Frauen sowohl im deutschen als auch im slawischen Zweig der polnischen Pfingstbewegung 
                                                 
278 Noch vor Voronaev waren es die Frauen, die die Geschichte der Pfingstgemeinden entscheidend geprägt 
haben. Der renommierte Pfingsthistoriker Cecil M. Robeck (2011:351-390) untersucht die Ausbreitung der 
Pfingstbewegung von Azuza-Street und widmet dem osteuropäischen Raum ein Kapitel. Neben den Männern 
war eine Frau an den missionarischen Aktivitäten entscheidend beteiligt: Eleonora Patrik. Bereits im Jahre 
1908 beginnt Eleonora Patrik (1848-?), kurz nach der Geistestaufe, eine erfolgreiche Missionsarbeit unter 
den deutschen Emigranten im Baltikum und arbeitete von 1911 bis 1916 erfolgreich im russischen Saratov.  
279 Auf dem zweitem Gebietskongress der Pfingstunions in Odessa im Jahre 1925 wurde nach dem Anhören der 
Berichte über Frauenversammlungen beschlossen: „Allen Gemeinden ist zu empfehlen, die weiblichen 
Gebetsversammlungen zu organisieren. […] In diesen Versammlungen sollen die erfahrenen Schwestern 
predigen, die das Wort Gottes kennen. Und wenn in irgendwelchen Gemeinde solche Schwestern fehlen und 
sie selbst können die weiblichen Versammlungen nicht organisieren, soll die Leitung des Pfingstunions 
erfahrene Schwestern, Predigerinnen aus anderen Gemeinden schicken“ (Frančuk 2002:50). 
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das Evangelium gepredigt und gelehrt“ (:56). Im Folgenden sollen einige Schlaglichter auf die 
Praxis und die Entwicklung des Gemeindeaufbaus durch die Frauen geworfen werden.  
Die erste aktive Frauenevangelistin war Marija Nedošitko (Frančuk 2001:433). Ab 
1922 begann sie mit dem Gemeindeaufbau in der ukrainischer Stadt Ternopol‘. Insgesamt 
wirkte sie fünf Jahre lang aktiv in der Gemeindegründung und -leitung mit, bis sie 1927 nach 
Argentinien emigrierte (:395-396). Von 1931 bis 1934 ist die Gemeinde in Ternopol‘ durch 
eine andere Pfingstpredigerin namens Anna Bukčinskaja geleitet worden. (Frančuk 
2001:432). In den USA absolvierte sie ein theologisches Studium an der Bethel Bible 
Training School in Newark, New Jersey. Sie empfand einen Ruf in die Mission nach Polen 
und folgte diesem gehorsam im Jahre 1926 (Krüger 2011:37-38). Krüger (2011) fasst das 
Wirken von Anna Bukčinskaja so zusammen:  
„Anna galt als hervorragende Predigerin und Lehrerin, die ihren Dienst mit großer 
Hingabe versah und überall unter den Gläubigen in Polen beliebt war. An vielen Orten 
hielt sie regelmäßig Bibelkurse für Frauen, die sich in den zahlreichen Gemeinden als 
Evangelistinnen betätigten“ (:38). 
Zwei Schwestern waren ab den 1920er Jahren unter den ersten aktiven pfingstlichen 
Mitarbeitern im Reich Gottes im demselben Gebiet tätig: Anastasija  (1901-1966) und Olga 
Lemešuk (1905-1965) (Frančuk 2001:431, 442-443, 450-451). 1933 sind sie zum Dienst der 
Evangelistinnen erwählt worden (Bergholz 1933 (8-9):64). Ivan Zub-Zolotarёv (in Frančuk 
2001) fasst das Wirken der Schwestern Lemešuk zusammen:  
„Wahrscheinlich gibt es wenig solcher Gegenden und wenige Brüder und Schwestern, 
die sie mit der guten Nachricht des Evangeliums der Kraft Gottes nicht besucht hatten. 
Ihre Besuche in die Dörfer und Städte von Wolhynien, Polesie, Weißrussland und 
anderen Gebieten, erfolgten zu Fuß und mit Pferden. Durch ihren Dienst haben sich 
viele Seelen zu Gott bekehrt, viele haben die Taufe im Heiligen Geist erhalten und 
viele waren durch das Wort Gottes getröstet und gestärkt worden, das sie in alle Ecken 
des Landes trugen“ (:451). 
Die ehemalige Lehrerin Ljubov' Kobjako war im Zeitraum von 1930 bis 1935 als effektive 
Evangelistin tätig. Sie hielt unermüdlich Gottesdienste, reiste von Ort zu Ort und führte viele 
Menschen zu Christus (Krüger 2011:98). Ab 1935 übernahm sie das neugegründete 
Waisenhaus und leitete es bis zu seiner Schließung im Jahre 1939. Unvergesslich ist auch die 
Missionarin Vera Nitč, die zuerst im Missionsbüro der REEM arbeitete. Ab 1930 beteiligte 
sie sich auch zusammen mit Anna Bukčinskaja an der Frauenarbeit und zahlreichen 
Evangelisationen und unterstützte mit Anastasija  Lemešuk nach Möglichkeit das Waisenhaus 
von Ljubov' Kobjako (Krüger 2011:45; Frančuk 2001:554). Hauptsächlich unter der 
polnisch–russischen Bevölkerung arbeiteten die Evangelistinnen Nadežda Černjakova aus 
Nieswiez, Absolventin der Bibelschule in Danzig und Elena Lukaševič aus Vilno (Krüger 
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2011:105; Komsa 1937 (3-4):30). Herbert Schmidts Ehefrau Carrie hat sich um die Armen 
und Kranken gekümmert und war ebenso eine gern gehörte Predigerin (Krüger 2011:56).  
In Erinnerung bleiben die Frauen, die jahrelang in einem erfolgreichen 
Evangelisations– und Predigtdienst standen. Frančuk (2001:457) nennt namentlich Anna 
Poljakovič, Tat’jana Golodun, Anna Mazurskaja und Natalia Terebej. Er betont, dass sie 
keine finanzielle Unterstützung erhielten, sondern Nähmaschinen besaßen und sich durch die 
Näharbeit ihren Unterhalt verdienten. Somit haben wir ein Dutzend Frauennamen, die im 
offiziellen Verkündigungsdienst standen. Frančuk (2001) fasst die Wirkung der Frauen in 
dieser Gegend zusammen: „Die schwierige Arbeit der Evangelisation nahmen die Schwestern 
auf ihre zerbrechlichen Schultern und verrichteten diese mit dem großen Erfolg, da auf ihnen 
die Gnade Gottes blieb“ (:450). 
 Theologische Reflexion aus dieser Zeitperiode 
Krüger (2011) analysiert den Dienst der Frauen und schreibt:  
„Dann ist in diesem Zusammenhang – und für diesen Teil des europäischen 
Kontinents, wo Frauen traditionell eher eine untergeordnete Rolle spielten – die 
bemerkenswerte Selbstverständlichkeit hervorzuheben, mit welcher der geistliche 
Dienst von Frauen eingeführt und akzeptiert wurde“ (:58).  
Wie legitimierten die Leiter der Pfingstbewegung diesen Dienst? Wir wollen uns einige 
Beiträge aus dieser Zeit ansehen.  
Gee verfasst einen wegweisenden Artikel in Primiritel‘(1933 (4-5):34-37) zum Dienst 
der Frau im Reich Gottes. Nach Abwägung aller Gründe nennt er die möglichen 
Betätigungsfelder einer Frau im Gemeindeaufbau. Als erstes darf eine Frau prophetisch reden. 
Er empfiehlt den Frauen sogar, um diese Gabe zu eifern. Sodann darf eine Frau Evangelistin 
oder Predigerin sein. Weiterhin darf sie eine Mitarbeiterin sein – hierzu ist die Priscilla aus 
der Apostelgeschichte ein deutlicher Hinweis. Viertens kann eine Schwester den Dienst einer 
Diakonisse verrichten, Gastfreundschaft und Wohltätigkeit üben und abschließend im 
Gebetsdienst aktiv beteiligt sein. Er schließt mit dem folgendem Satz ab: „Ich denke, ich habe 
genug aufgeführt, um anzuerkennen, dass es in dem Werk Gottes für die Frau genug Arbeit 
gibt, die speziell für sie vorbestimmt ist, und sie wird gut daran tun, wenn sie sich mit der 
Sache beschäftigen wird und sich in die Angelegenheiten nicht einmischt, die für die Männer 
gewährt sind.“280 
                                                 
280 Das einzige Verbot für die Frau im Dienst betrifft laut Gee die Leitung der Gemeinde und die Lehre. Somit 
lag er auf einer Linie mit den Evangeliumschristen und Baptisten. Reimer (2011) schreibt: „Leiter der 
Evangeliumschristen Iwan S. Prochanow wies in einer Schrift mit dem bezeichnenden Titel ,Über den Dienst 
der Frauen in der Gemeinde‘ darauf hin, dass die Frau zu einem dreifachen Dienst berufen sei: zum Dienst 
der guten Werke, der Diakonie und der Verkündigung. Ähnlich argumentierte auch der Baptist A. Aljochin, 
wobei er weitere Dienste hinzufügt“ (:186). Auf der ersten Allrussischen Konferenz gläubiger Frauen wurde 
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Die Ehefrau von Voronaev, Katherina, (1928 (2):22-24) führt in dem Artikel mit dem 
Titel „Über den Dienst der christlichen Frauen“ mehrere Beispiele aus der Bibel auf, wo die 
Frauen dem Herrn gedient haben. Abschließend ermutigt sie die Frauen, eifrig dem Herrn zu 
dienen. Unionsevangelistin Kušnereva (1928 (2):24) betont, dass es in Christus kein 
männliches und weibliches Geschlecht gibt und ruft die Schwestern zum aktiven, 
fruchtbringenden Leben auf. Jede christliche Frau, ob sie verheiratet, verwitwet oder ledig ist, 
jung oder alt, soll ihren eigenen Platz und Dienst im Reich Gottes finden (:25). In einem 
anderen Artikel plädiert Kušnereva (1928 (3-4):28-30) an die Frauen, sich mit Ruth zu 
vergleichen und die Einstellung zum Dienst in der Gemeinde zu überprüfen. Unermüdlich 
motiviert sie Männer und Frauen, sich aktiv im evangelistischen Dienst für den Herrn zu 
beteiligen (TGCoR 1929 (2):22). In der Beschreibung des Dienstes der Diakonissen räumt 
Voronaev (1928 (5):14) ihnen das Recht ein, für die Kranken zu beten, für die Tische zu 
sorgen, das ungesäuerte Brot für das Abendmahl zu backen und die Fußwaschung 
durchzuführen. 
Somit sehen wir, in welch einem hohen Maße in den Gründungsphasen der Dienst der 
Frau eine bemerkenswerte Selbstverständlichkeit war. Die Frauen wurden darin bestärkt, ihre 
Berufung zu finden und daran treu zu dienen. Mission und Gemeindeaufbau in der 
Pfingstkirche waren zwei der ersten Arbeitsgebiete, in denen neben den Männern auch Frauen 
schon sehr früh selbständige und eigenverantwortliche Aufgaben übernommen haben. Das 
rasante Wachstum der Pfingstkirche war untrennbar mit der gleichberechtigten Stellung von 
Männern und Frauen im Dienst verbunden. Die ersten Pfingstler suchten die größtmögliche 
Zahl an Mitarbeitern zu gewinnen und Frauen wurden in erstaunlicher Freiheit zum Dienst in 
Gemeinde und Mission ermutigt. 
 Neuaufbruch nach dem Zweitem Weltkrieg 
Die offiziellen leitenden Funktionen in der Gemeinde übten ausnahmslos Männer aus. Falls 
die Männer versagten oder fehlten, griffen die Frauen ins Geschehen ein. Besonders deutlich 
ist dies im Bereich des Neuaufbruchs im geistlichen Leben nach dem Zweitem Weltkrieg zu 
sehen, denn die Männer waren entweder ihren Familien entrissen worden oder hatten ihren 
Glauben verleugnet (Reimer 1996a:57, 2011:189-192; Klassen 2003:163; Diedrich 
2007:230).281 Reimer (1996) nennt die mennonitischen Frauen „Gemeindegründerinnen und 
                                                                                                                                                        
„eine völlige theologische Gleichstellung der Frau mit dem Mann vor Gott in allen Belangen des geistlichen 
Leben“, die „Notwendigkeit der Teilnahme der Frauen an der Verkündigung“ besonders unterstrichen. 
„Ihnen stand nun jeder Dienst in der Gemeinde zur Verfügung. Die einzige Ausnahme bildete der 
Ältestendienst in der Gemeinde“ (:186-187). 
281 Frančuk 2003:538; Mel’nik 1985:78. 
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Gemeindeerhalterinnen“ (:58), was sich auch vollkommen auf die Frauen in den 
Pfingstgemeinden übertragen lässt. Fletcher (1985) weist darauf hin, dass die Frauen 
besonders in der UdSSR für die Entwicklung der Pfingstbewegung von großer Bedeutung 
waren: „Es gibt eine Reihe pfingstlicher Gemeinden, in denen Frauen 80 bis 90 Prozent 
ausmachen, aber noch mehr zu Besonderheiten der Pfingstbewegung gehört die aktive 
Organisations- und Predigtrolle, die Frauen spielen“282 (:108). 
Der größte Teil der missionarischen Aktivitäten geschah auf persönlicher Ebene in der 
Familie, in der Nachbarschaft oder unter Arbeitskollegen.283 Einige Frauen haben einfach 
durch ihr Zeugnis Menschen zum Glauben gebracht (Pfister-Heckmann 1997:230). Usač & 
Tkačenko (2006:327-329) nennen einige Namen von Frauen aus dieser Zeitperiode, die aktiv in 
der Gemeindearbeit tätig waren. Namentlich bekannt sind Maria Mačul’skaja (:327), 
Aleksandra Švabskaja (:328), die erfolgreich um körperliche Heilung betete. Auch durch die 
Gebete von Frosja Mozgovaja aus Frunse, Kirgisien, schenkte Gott körperliche Heilungen 
(:329). Ljubov' Kobjako war eine aktive Predigerin in der Pfingstgemeinde in Jalta bis zum 
Tode im Jahre 1978 (Frančuk 2001:618). 
 Das Ende der „äußeren Mission“ der Frauen 
Der Wiederaufbau nach dem Krieg gestaltete sich über die konfessionellen Grenzen hinaus. 
Reimer (2011) beschreibt die Situation folgendermaßen: „In der Regel waren es Frauen, die 
solche Versammlungen anfangs initiierten. Ihnen schienen die konfessionellen 
Besonderheiten ihrer früheren Gemeinden zunächst gleichgültig“ (:192). Ende der sechziger 
Jahre fand diese Entwicklung ein abruptes Ende. Von nun ab konnten in vielen Gemeinden 
                                                 
282 Diese stark tendenziöse Zahl gibt der atheistische Sektenforscher Klibanov (1969:95) in seiner Feldstudie in 
der sechziger Jahren auf. Er versucht, quer durch alle Seiten die These vom „Niedergang der Religion und 
dem Sieg des Sozialismus“ zu beweisen, daher auch die entsprechenden Ergebnisse. Reimer (1996:57) zitiert 
ebenfalls atheistische Forscher, die für Mennoniten- und Evangeliumschristen/Baptistengemeinden einen 
sehr hohen Anteil von 70-80% der Frauen angeben. 16 Jahre danach beweist Mel’nik (1985:77) in einer 
empirischen Studie, dass der prozentuale Anteil der Frauen zwischen 48% und 55% liegt, abhängig von der 
Ortschaft. Sie schreibt, dass die „Proportionalität der Geschlechtszugehörigkeit eine der konstanten 
Besonderheiten der Pfingstgemeinden ist.“ 
283 Im Oktober und November 1959 verhaftete die MGB-Verwaltung des Altajer Rayons mehrere Mitglieder der 
Pfingstgemeinde. Unter den Verhafteten waren auch Deutsche, die Sondersiedlerinnen A. Reimer und R. 
Reimer. Als Schuld wurde ihnen zur Last gelegt „das Betreiben der Werbetätigkeit unter den Jugendlichen 
des Altajer Traktorenwerks. Sie gewannen zehn junge Leute für die Sekte und forderten sie auf, sich vom 
Kino, Theater und anderen Kulturaufklärungsveranstaltungen loszusagen“ (Bruhl 2006:38-39). 
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die Frauen nicht mehr in aktiven Diensten gesehen werden.284 Verschiedene Gründe wurden 
für diese Entwicklung angegeben.285 Den plausibelsten nennt Klassen (2003):  
„Bei Abschluss der Aufbruchsperiode, spätestens als die Prediger aus den 
Gefängnissen zurückkehrten und die Leitungsfunktionen übernahmen, mündete der 
Frauendienst in alte Bahnen“286 (:167). 
3.6.3.2 Die „innere“ Mission der Frauen 
Die Untersuchung über die „innere“ Mission der Frau beschäftigt sich mit dem Dienst der 
Frau innerhalb der Familie. In diesem Dienst erhielt sie eine enorme Unterstützung von der 
Gemeinde. Zuerst soll der Stellenwert der Kinder- und Jugendarbeit in den Gemeinden und 
anschließend der Dienst der Frau innerhalb der Familie untersucht werden. 
 Jugend- und Kinderarbeit als integrativer Bestandteil des Gemeindeaufbaus 
Von Anfang an haben Pfingstler verstärkt ihren Kampf um die Herzen und Gemüter der 
jungen Männer und Frauen geführt. Kinder- und Jugendarbeit war ein integrativer Teil des 
Gemeindeaufbaus der Pfingstgemeinden. Ununterbrochen wurden von der ersten bis zur 
letzten Ausgabe der Primiritel‘ die Lektionen für die Sonntagsschule veröffentlicht. Bergholz 
(1935 (4)) schrieb an die Gemeinden:  
„Ich will allen Gemeindeleitern nochmals die Wichtigkeit der Kinder- und 
Jugendarbeit deutlich zeigen. Da wo noch keine Sonntagsschule287 oder Jugendarbeit 
vorhanden ist, lade ich euch alle ein, eine zu organisieren. Die Arbeit unter den 
Erwachsenen ist unsere Gegenwart, die Arbeit unter den Kindern und Jugendlichen 
unsere Zukunft“ (:38).  
1937 wurde ein Erzählungs- und Gedichtband unter dem Namen „Der Begleiter der 
christlichen Jugend“ speziell für den Gebrauch in den Jugend- und Kinderversammlungen 
herausgegeben (Frančuk 2002:438) 
                                                 
284 Gula (2006:134-136) vergleicht die Rolle und die Ordinationsverfahren einer Diakonisse in den Pfingst-
gemeinden und in der Bibel und kommt zum Schluss, dass es stark konform ist. Die übliche Praxis, nur über 
sechzigjährige Witwen als Diakonissen zu ordinieren, ist weder biblisch noch logisch. Der Leiter des 
Pfingstbundes Belych gab ihm zwar Recht, wollte aber die Praxis nicht ändern. 
285 Chiquete (2005:184) untersucht die Rolle der Frau in der mexikanischen Pfingstbewegung und beobachtet die 
gleiche Entwicklung: „Leider wurde ihnen bis heute die Teilnahme an Positionen mit hoher Entscheidungs- 
und Einflusskraft versagt.“ 
286 Ähnlich beurteilt Bergunder (1999) die Situation der Frauen in der südindischen Pfingstbewegung: „Von 
Frauen geleitete Gemeinden haben es dort besonders leicht, wo ein geistlicher Aufbruch zu verzeichnen ist 
und dort besonders schwer, wo sich Etablierungstendenzen zeigen“ (:243). Über die Situation der Frauen in 
der Pfingstkirche in Peru schreibt Sallandt (2007): „Trotz deutlicher Mehrheit männlicher Leistungsträger, 
bedingt durch kulturelle und gesellschaftliche Tradition, zeigt sich im Allgemeinen in den Pfingstgemeinden 
eine Dominanz aktiver Frauengestalten, die sowohl im kultischen als auch im sozialdiakonischen Bereich 
tätig sind“ (:55). Entrüstet schreibt Edith L. Blumhofer (in Hollenweger 1997) dass die Frauen recht waren, 
die von Männern nicht ausgefüllten „Löcher zu stopfen“, aber sie waren immer nur „das Zweitbeste“ (:296) 
in Gottes Augen. 
287 In einer Rayonversammlung der Pfingstgemeinden in der Ukraine wurde sogar verordnet, dass „jede 
Gemeinde die Sonntagsschule organisieren soll“ (Komsa 1937 (3-4):30). 
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In der Zeitschrift Primiritel‘ erschienen mehrere Artikel288 zum Thema Jugendarbeit. 
Gee (1931 (1):2-4) widmet dieser Thematik drei Seiten eines Artikels, betont enthusiastisch 
die Wichtigkeit der Kinder- und Jugendarbeit und schlussfolgert: „Gott bewahre uns, diese 
Arbeit in der Gemeinde zu vernachlässigen!“ In der Ostukraine plädiert die 
Unionsevangelistin Kušnereva (1928 (2):24-25) für eine bewusste Erziehung der Kinder im 
christlichen Geist. 
Um die Kinder und Jugendlichen an die Gemeinden zu binden, strebte die Leitung der 
Pfingstgemeinden eine hochgradige Pädagogisierung der Freizeit an, um soziokulturelle 
Autonomiebestrebungen gering zu halten und ein nach religiösen Maßstäben gestaltetes 
Leben zu gewährleisten. In 1965 konstatiert Graždan (1965) bestürzt, dass der Anteil der 
Jugendlichen in den Pfingstgemeinden in Kasachstan bis zu 35% darstellt: „Die Gemeinden 
führen Sonntagsschulen, Jugendabende, geistliche Konzerte und andere Veranstaltungen 
durch. Sie haben die Erziehung der Jugend und Kinder fest in ihrer Hand“ (:67). Auch Kinder 
ungläubiger Eltern werden „heimlich“ in Sonntagsschulen unterrichtet oder bekommen 
kostenlos Musikunterricht (:89-91). Laut Bruhl (2006:42) organisierten die Pfingstgemeinden 
im Omskgebiet einige Jahre lang Weihnachtsfeiern für Kinder und verteilten unter ihnen 
Geschenke. Die gleiche Entwicklung sieht Mel’nik (1985:75) in den Pfingstgemeinden in der 
Ukraine. „Gesangschöre, Musikensembles, Frauenkreise, ,Schwesternräte‘ und vieles mehr 
wird angeboten, um die Kinder und Jugendlichen in der Gemeinde zu binden“, verklagt 
Prokudin (1962:26) die außerordentlich aktiven Pfingstler in Weißrussland. Solche Beispiele 
von vielen illegal durchgeführten Aktivitäten zeigen die enormen Anstrengungen der 
Gemeinden, um die Kinder und Jugendlichen in der Kirche heimisch zu werden zu lassen. 
 Der Dienst der Frau innerhalb der Familie  
Während der Verfolgungen gingen die Pfingstchristen in den Untergrund; der Glaube wurde 
hauptsächlich in der Familie praktiziert. Der Kinderreichtum289 in den pfingstlichen Familien 
war ein Grund für die schnell wachsende Gemeinschaft (oft war dies auch der wichtigste 
Faktor für Gemeindewachstum). Die Familien der Pfingstchristen zeichneten sich 
vornehmlich durch traditionell-autoritäre Erziehungspraktiken aus. In den Familien wurden 
religiös geprägte Werte und Praktiken vermittelt, wie z. B. das Beten, das Singen religiöser 
                                                 
288 (1931 (1):2-4; 1934 (9-10):75; 1935 (4):37-38; 1937 (11-12):93; 1939 (1-2):8). 
289 Die Gläubigen in den Pfingstgemeinden heirateten früh, oft um das 20. Lebensjahr herum. Familienplanung 
durch Verhütungsmittel wurde aus religiösen Gründen abgelehnt. Abtreibungen kommen in pfingstlichen 
Familien nicht in Frage (Gula 2006:157). 
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Lieder, das Erzählen religiöser Geschichten etc. Bei der Vermittlung dieser Werte kommt den 
Müttern eine besondere Bedeutung zu.290 
Steiniger (1965:141) äußert, dass die Häufigkeit der kritischen Behandlung eines 
bestimmten Problems durch die sowjetische Presse als Gradmesser für die Verbreitung einer 
Erscheinung dienen kann. Ein besonderes Augenmerk hatten die atheistischen Autoren auf die 
missionarische Tätigkeit der Frauen gelegt, da diese eine wichtige Rolle im familiären 
Kontext spielten. Im christlichen Lebensstil der Familien sahen sie eine Bedrohung für die 
Gesellschaft. Kuropatkina (2009) analysiert in ihrer Dissertation die atheistische Literatur aus 
der UdSSR und schlussfolgert: „Große und stabile Familien der Pfingstler haben noch bei 
sowjetischen Forschern viel Beachtung verdient“291 (:81). Wie erfolgreich Pfingstler die 
Kinder zum Glauben führen, zeigt ein Artikel im Moskauer Jugendblatt „Pionerskaja Pravda“ 
vom April 1962 (in Hutten 1962):  
„Unter dem Vorwand, an Gott zu glauben, und im Namen des eigenen Seelenheils, 
bringen sie Unheil über unsere Volksgemeinschaft, indem sie Menschen mit den 
dunklen Netzen des Aberglaubens umgarnen. Diese bösen Ratten ziehen auch die 
Kinder in ihre Sekten hinein und lassen sie vor Furcht zittern“ (:93-94). 
Reimer (2011:184-185) untersucht die Äußerungen atheistischer Autoren292 zur Rolle der 
Frauen in der Familie und konstatiert, dass laut ihren Ansichten, die christliche Familie das 
Überleben der Religion in der Sowjetunion sicherte. Mit Besorgnis blickten die Atheisten auf 
den Einfluss der Frauen in religiösen Fragen innerhalb der Familie und in der 
Gemeindearbeit.293 „Die Arbeit von Frauen und unter den Frauen war in der Pfingstbewegung 
ein eigener missionarischer Zweig, der sehr erfolgreich war“ musste Klibanov (1969:96; auch 
Moskalenko 1973:179,185) feststellen. Atheistische Autoren betonen den hohen Grad der 
Einbindung der Jugendlichen in ihre familiären und gemeindlichen Strukturen. Bis zu 50% 
der neuen Mitglieder der Pfingstgemeinden stellten in den achtziger Jahren den Nachwuchs 
der Pfingstfamilien dar. Die anderen 50% waren ehemalige Migranten, Proselyten und zum 
kleinen Teil auch Neophyten (ca. 12%) (Mel’nik 1992:68-69). Diese Zahl zeigt deutlich, dass 
                                                 
290 Ähnlich sieht Gerhard Wölk (in Reimer 2011:190) den Hauptverdienst der mennonitischen Mütter, die für die 
religiöse Erziehung der Kinder verantwortlich waren, und, laut Reimer „die Grundlagen gelegt, die den 
Kindern und späteren Erwachsenen den Zugang zum Glauben ermöglichen“ (:190). 
291 Als Nachweis führt sie fünf atheistische Autoren an: Kalugin 1962:23; Klibanov 1973:164; Akinčic 1988:13; 
Mel’nik 1991:27; Podoljak 1989:139. 
292 Er zitiert die atheistische Autoren Ipatov, Krestianinov und Jašin. 
293 Der atheistische Autor Gurič (In: Frančuk 2002) schreibt dazu: „Die Erziehung der Kinder ist für ,tryasuny‘ 
die wichtigste Angelegenheit, weil sie wissen, wie auch die Baptisten und die übrigen Sektierer, dass 
dadurch, dass sie die Jugend für sich erobert und gewonnen haben, gewährleisten sie die Zukunft der Sekte. 
Und diese Eroberung der jungen Menschen kann nur durch geistige Verstümmelung von der frühen Kindheit 
erreicht werden“ (:164). 
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der größte Teil der Anhänger aus den eigenen Reihen kam.294 Prozentual verzeichnen die 
Pfingstkirchen den größten Anteil von Jugendlichen im Vergleich zu anderen Kirchen (:7) In 
Weißrussland sind es bis zu 40%, in der Ukraine und Kasachstan bis zu 50% Jugendliche und 
sogar mehr (:67). Mel’nik (1985:107) sieht in der Erziehung der Kinder „im Geiste des 
evangelischen Glaubens“ eine besondere Missionsform295 mit einer starker Auswirkung.296 
Sie (1985) nennt die religiöse Erziehung der Kinder die „effektivste innere Mission“ (:74). 
Laut ihrer Nachforschungen schicken nur 6% der Eltern ihre Kinder in den Kindergarten; 
55% dagegen sind überzeugt, dass die Kinder zuhause eine bessere Erziehung bekommen 
(:78). Die Hausgemeinde spielt in der Sache der Errettung der Menschen eine entscheidende 
Rolle (1992:94). Die wichtigste Methode jedoch, Kinder zum Glauben zu führen, ist das 
Vorbild der Eltern. Auf keinen Fall sollen sie die Kinder „zum Glauben zwingen“ (:99). 
Duranov (1961:10-78), Rektor einer Schule in Čeljabinsk, berichtet über die langen 
und erfolglosen Versuche, die Kinder von Pfingstlern von ihrem „abergläubischen Kult“ (:12) 
abzubringen. Auch die Gespräche mit Eltern führen in die Sackgasse. Moskalenko (1973) 
stellt treffend fest:  
„Die Erziehung der Kinder im religiösen Geist halten Pfingstler für die wichtigste 
Sache. Sie wissen gut, dass wenn die Jugend für sich gewonnen und bewahrt werden 
kann, können sie die Zukunft dadurch sicherstellen“297 (:167).  
Belov (1978:94-104) diskutiert diese Problematik auf elf Seiten und schlägt Alarm, weil die 
Pfingstler und andere Sektanten auf diesem Gebiet sehr erfolgreich sind. Er schreibt: 
„Pfingstler erinnern immer wieder daran, dass die junge Generation ein Objekt ist, das eine 
sehr hohe Aufmerksamkeit und aktive missionarische Arbeit erfordert“ (:94). 
Klibanov (1969) beobachtet: „Die Pfingstsekte wächst ausschließlich aufgrund von 
Familienressourcen und Gläubigen anderen Sekten“ (:100). Er widerspricht sich selbst, indem 
er weiter schreibt, dass es „Fakten des Übergangs vom Unglauben zum Glauben gibt, die man 
nicht ignorieren darf“ (:103).298  
                                                 
294 Gleiche Feststellung macht Schäfer (2010:99) über die russlanddeutschen Mennonitengemeinden: „Das 
Mennonitentum [ist] in erster Linie Familienreligion und rekrutiert seine Mitglieder primär aus dem eigenen 
Nachwuchs.“ Er überträgt diese Beobachtung auf alle russlanddeutschen Freikirchen (:129). 
295 „Dass Zuhause gebetet wird, die Kinder in den Gottesdienst mitgenommen werden, dass Kinder religiöse 
Gedichte lernen und christliche Lieder singen führt dazu, dass sich diese Kinder viel häufiger als 
Jungbekehrte nach bestimmten Reifejahren taufen ließen und Gemeindemitglieder wurden“ (Mel’nik 
1985:107). 
296 Trifft genauso Mennoniten (Kasdorf 1991:179-180) und Evangeliumschristen-Baptisten (Klassen 2003:161). 
297 Ganz im Sinne der antipfingstlichen Propaganda vervollständigt Moskalenko (1973): „In der Erziehung 
verwenden Pfingstler die brutalsten, barbarischen und ungeahnt grausame Methoden“ (:169). 
298 Um sich gegenüber seiner atheistischen Auftragsgeber abzusichern, schreibt er, dass es „absolute 
Ausnahmen“ sind (Klibanov 1969:103). 
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„Auf verschiedenen Wegen ziehen Pfingstler die Kinder in ein aktives religiöses 
Leben und die Jugendlichen in missionarische Aktivitäten hinein. Des Öfteren wird in 
der Ukraine beobachtet, wie die Jugendlichen in öffentlichen Verkehrsmitteln ihre 
Traktate verteilen und neue Leute in die Sekte anwerben“,  
schlägt Filimonov (1983:29) Alarm. Der Pfingstforscher (1971) aus den USA, Steve 
Durasoff, beobachtet folgende Tatsache:  
„Sowjetische Filme wie: ,Die Straße aus der Dunkelheit‘ und ,Wolken über Borsk‘ 
zeigen den Fanatismus gewisser Pfingstler. Das erklärte Ziel dieser Filme war, den 
Sowjetbürgern auf dramatische Weise klar zu machen, zu welchen Exzessen ihre 
Gleichgültigkeit hinsichtlich der Verbreitung antireligiöser Propaganda führen müsse. 
Der Einfluss sektiererischer Prediger auf die Jugend wurde in diesen Filmen nicht nur 
zugegeben, sondern noch stark unterstrichen“ (:56). 
Die nachfolgende Beschreibung von Schäfer (2010) über die mennonitischen Familien in der 
UdSSR trifft auch auf die pfingstlichen Familien und Gemeinden genau zu:  
„Der ideologisch motivierte Verfolgungsdruck durch die Staatsorgane sowie die 
öffentliche Stigmatisierung und Diffamierungen haben die Gemeinschaften nicht 
geschwächt, sondern das Gegenteil der eigentlichen Absicht – nämlich die christlich 
sozialisierten Jugendlichen in die atheistischen Organisationen zu integrieren - 
erreicht: Trotz der schwierigen Ausgangslage, in der Sowjetunion ein geregeltes 
Gemeindewesen zu organisieren, ‚fanden die mennonitische wie auch andere 
protestantische Gemeinden auffallend Zulauf, besonders auch von Jugendlichen‘“ 
(:40). 
3.6.3.3 Fazit 
Der Gemeindeaufbau der Pfingstgemeinden in der UdSSR trägt definitiv weibliche Züge. 
Trotz der relativ schmalen Quellenbasis kann festgehalten werden, dass die Frauen besonders 
am Anfang der Pfingstbewegung in der UdSSR viel zur Ausbreitung der Kirche beigetragen 
haben. Der Grund dafür liegt einerseits in der historischen Situation nach den zwei 
Weltkriegen in der UdSSR und anderseits in der erstaunlichen Freiheit, die den Frauen in den 
Gründungsjahren der Pfingstgemeinden gewährt wurde. Als entscheidende Ursache hierfür ist 
die grundsätzliche Akzeptanz der Frauen als weithin gleichberechtigte Partnerinnen 
anzusehen. Obwohl sich die Rolle der Frau nach den Aufbruchsphasen verändert hat, sind es 
dennoch gerade die Aktivitäten der Frauen, die zu einem großen Teil zum Wachstum der 
Pfingstbewegung in der UdSSR beigetragen haben. Die Rolle der Frau in der Familie bei der 
Vermittlung des Glaubens an den Kindern wird nie zu hoch geschätzt. Die Frauen und Mütter 
verstanden ihren Beitrag zum Gemeindeaufbau vor allem als Glaubensweitergabe, die im 
gelebten und gedeuteten Lebenszeugnis geschah.  
Diese Untersuchung bringt erstaunliche Leistungen oft unbekannter Namen weiblicher 
Persönlichkeiten ans Licht. Die Frauen haben christlichen Glauben verkündigt, verbreitet und 
vertieft und im Bereich des Gemeindeaufbaus Wegweisendes für die Kirche und Gesellschaft 
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geleistet. Die Namen der genannten Frauen, die aktiv im Gemeindeaufbau der 
Pfingstgemeinden gewirkt haben, werden ihren gebührenden Platz in der Kirchengeschichte 
der UdSSR finden. Mit Klassen (2003) schließen wir ab: „Der Einsatz von Frauen war 
unverzichtbar“ (:163). 
3.6.4 Resümee 
Bei der Einschätzung der Rolle der Gemeindemitglieder im Gemeindeaufbau der 
Pfingstkirche ergibt sich ein durchaus differenziertes Bild. Gott allein schenkt das Wachstum, 
aber an dem Werk Gottes sind Menschen aktiv beteiligt. Göttliche und menschliche Aktivität 
schließen sich weder in biblischen Aussagen über Gemeindeaufbau und Wachstum noch in 
der Praxis der Oikodomie der Pfingstlern in der UdSSR aus. 
Die Untersuchung hat gezeigt, dass die Gemeindeleitung eine zentrale Rolle im 
Gemeindeaufbau spielte. Das Führungsverhalten ist eine entscheidende Erklärung für das 
Phänomen des Wachstums der Pfingstgemeinden in dem real existierenden Sozialismus. 
Außerdem erkannten die Pfingstler von Anfang an, dass die Laien die Träger des 
Gemeindeaufbaus darstellen. Die Involvierung der ganzen Gemeinde in den Aufbau der 
Gemeinde führte zum zahlenmäßigen Wachstum. Ferner hat die Forschung dargestellt, dass 
gerade in den Anfängen der Pfingstbewegung in der UdSSR auf die Dienste der Frauen nicht 
verzichtet werden konnte. Viele Pfingstgemeinden verdanken ihre Entstehung und Expansion 
der missionarischen Arbeit von Frauen. Auch im alltäglichen Leben der Kirche spielten sie 
eine sehr wichtige Rolle als Erzieherinnen, Sängerinnen und Organisatorinnen. Die 
Beteiligung der Frauen im Gemeindeaufbau stellte die Schlüsselrolle für das Wachstum der 
Pfingstkirche dar. Die menschliche Beteiligung am Werk Gottes ist in dieser Studie eindeutig 
zu erkennen. Um es am Schluss in einem Satz zusammenzufassen: Der Gemeindeaufbau kann 
auf die Mitwirkung durch Menschen nicht verzichten! 
 
3.7 Fazit 
Im vorliegenden Teil der Studie wurden Antworten auf das Phänomen des Wachstums der 
Pfingstbewegung in der UdSSR gesucht. Das Ergebnis der Untersuchung weist eine 
Komplexität von Faktoren auf, welche mit dem Gemeindewachstum in Zusammenhang 
stehen. Gemeindewachstum kann demnach nicht auf einige wenige Einflussfaktoren 
zurückgeführt werden; vielmehr gleicht es einer Spirale, einer Vernetzung und 
Wechselwirkung zwischen vielen Faktoren, die das Auftreten einer positiven Entwicklung 
erlauben. Sicherlich können theologische Gründe einen Teil der Erklärung darstellen. Dem 
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ungeachtet ist das Gemeindewachstum so komplex und vielfältig – das Resultat zahlreicher 
und verschiedenartiger Faktoren. 
Zuallererst steht fest, dass die Zunahme der Mitgliederzahlen als Ergebnis einer 
Gemeindeaufbaulehre und kontinuierlicher Evangelisierung zu verstehen ist. Wer jedoch nach 
einer seriösen theologischen Reflexion des Gemeindeaufbaus oder der Pfingstgemeinde in der 
UdSSR sucht, sucht vergeblich. Vielmehr war es eine theologische Besinnung in Bezug auf 
den Dienst des Gemeindeaufbaus, die die Praxis der Gemeinden bestimmt hat und das 
Wachstum ermöglichte. Der nächste Faktor besteht im Transferwachstum, welches zum 
raschen zahlenmäßigen Wachstum führte. Die Studie offenbart ein markantes 
Ungleichgewicht zwischen dem biologischen Wachstum, dem angemessenen Wachstum 
durch Konversion und der unverhältnismäßigen Summe an Mitgliederwechseln aus den 
anderen Kirchen. Die Geschichte der Pfingstbewegung zeigt auf, dass ihr Erfolg nicht zuletzt 
darin begründet liegt, dass sie spezifische Antworten auf die Fragen von Menschen zur 
damaligen Zeit gab. Die vorherrschende Atmosphäre in den Freikirchen, das spirituelle 
Erfahrungsdefizit, eine Sehnsucht nach geistlichen Erfahrungen und die charismatischen 
Erfahrungen verschiedener Sekten und Freikirchen waren sicherlich Faktoren, die Menschen 
zum Wechsel in die Pfingstgemeinden bewegt haben. Die Erfahrungen mit dem Heiligen 
Geist haben bedeutend zur allgemeinen Attraktivität pfingstlicher Frömmigkeit beigetragen. 
Der Erfolg der Pfingstbewegung lässt sich nicht ohne die Berücksichtigung sozialer, 
politischer und ökonomischer Faktoren erklären. Diese Faktoren stellen eine der Ursachen 
ihrer Dynamik dar. Somit ist das Gemeindewachstum eine Folge vielfacher nationaler und 
lokaler Gegebenheiten mit kontextuellem Hintergrund.  
Die Missionsaktivitäten der Pfingstler in der UdSSR waren von übernatürlichen 
Werken des Geistes gekennzeichnet. Die Untersuchung hat festgestellt, dass einer der 
Wachstumsfaktoren Gottes Wirken in Heilungen, Befreiungen von Dämonen, in Wundern 
und Zeichen und anderen Manifestationen des Heiligen Geistes war. Diese trugen in einem 
nicht geringen Maße zum zahlenmäßigen Wachstum der Pfingstkirche bei. Sie bildeten den 
punktuellen entscheidenden Anknüpfungspunkt für den Gewinn neuer Mitglieder und zeugten 
durch punktuelle Bestätigungen von der Kraft Gottes im Leben der Gemeinde. Dem 
ungeachtet erfolgt das Wachstum nicht ohne die Mitwirkung der Menschen, sei es in der 
glaubenserweckenden Verkündigung oder durch die Antwort in Umkehr und Glaube. Laut 
Forschungsergebnissen kommt den Leitern im Prozess des Gemeindeaufbaus eine wesentliche 
Funktion zu. Sie agieren als Motor für den Prozess der Gemeindeentwicklung. Des Weiteren 
waren alle Pfingstler in dem Prozess des Gemeindeaufbaus aktiv und bezeugten von ihrem 
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Glauben durch ihren evangelistischen Lebensstil. Nicht zuletzt ist das Gemeindewachstum 
ohne den Beitrag der Frauen in Mission und Gemeindeaufbau in der UdSSR nicht vorstellbar. 
Zum Schluss sei nochmals darauf hingwiesen, dass das Gemeindewachstum der 
Pfingstbewegung in der UdSSR dem Zusammenspiel verschiedenster Wachstumsfaktoren, die 




Die Studie hat sich mit dem Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR im 20. 
Jahrhundert befasst. Zunächst wurde im historischen Teil die religions-politische Situation, 
die Entwicklung der Freikirchen und der Pfingstbewegung in der UdSSR dargestellt. Im 
zweiten Teil wurden die Ursachen für das Wachstum der Pfingstgemeinden erstellt, die auf 
historischen Darstellungen basieren. Die Studie hat herausgefunden, dass es eine Reihe von 
Faktoren gibt, die mit Gemeindewachstum im Zusammenhang stehen. Dieses  Kapitel 
reflektiert die bisherigen Erkenntnisse praktisch-theologisch. Diese Erkenntnisse werden in 
fünf Thesen zusammengefasst und die Konsequenzen für die Theorie und Praxis der 
Pfingstgemeinden im postsowjetischen Raum auf die heutige Zeit aufzeigen.  
 
4.1 Gemeindeaufbau bedarf einer biblischen Oikodomie 
Die Ergebnisse dieser Studie zeigen, dass es bei den Pfingstlern in der UdSSR in erster Linie 
die religiös-pneumatischen Erfahrungen waren, die im Mittelpunkt standen, und weniger eine 
auf der gründlichen Exegese ruhende Lehre. Es fehlte eine seriöse theologische Reflexion und 
Diskussion des Gemeindeaufbaus und der Gemeinde.299 Die Ekklesiologie und Oikodomie ist 
in den vorhandenen Dokumenten sehr kurz und unscharf beschrieben. Weil eine klare 
Vorstellung von der Gemeinde und des Gemeindeaufbaus fehlte, führte es im Laufe der Zeit 
zu Schwierigkeiten und Spannungen. Man muss aber die Ausgangslage für diese Frage 
ziemlich nüchtern in Augenschein nehmen. Unter der Last der Verfolgungen, des Literatur- 
und Leitermangel und des Verbots jeder Ausbildungsstätte hatten Pfingstler keine 
Möglichkeit, um über Konzeptionsfragen nachzudenken.300 Trotz dieser Argumente sind in 
Bezug auf den Gemeindeaufbau ernste konzeptionelle Fragen unpräzise beantwortet. Die 
Fragen müssen äußerst sorgfältig beachtet und erwogen werden und die grundsätzlichen und 
entscheidenden Antworten sollen durch sorgfältige Exegese und gründliche theologische 
Arbeit aus der Bibel kommen.  
Aus der Untersuchung der Lehre über den Gemeindeaufbau der Pfingstkirche in der 
UdSSR ergibt sich die Notwendigkeit einer praktisch-theologischen Grundlegung des 
                                                 
299  Reimer (2009a:324, Fußnote 54) zeigt an dem Beispiel der Gemeindegründung, dass auch heute einige sonst 
seriöse Autoren sehr leichtfüßig mit der theologischen Begründung umgehen. 
300  Wagner (1991) erklärt die fehlende Theologie der Gemeindewachstumsbewegung mit dem Argument, das 
auch eine mögliche Erklärung für die Verhältnisse in der UdSSR sein kann: „Dynamische Bewegungen, die 
zu einem direkten christlichen Dienst führen, beginnen gewöhnlich nicht mit einer theologischen 
Begründung. Sie beginnen gewöhnlich mit Aktivitäten, die nur einige theologische Grundvoraussetzungen 
benötigen, um an die Arbeit zu gehen und die Welt zu verändern. Systematisch-theologische Arbeit entsteht 
aus solchen Bewegungen, nicht umgekehrt“ (:41). 
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Gemeindeaufbaus. Wie Hollenweger (1997) über die Pfingstlern schreibt: „Sie sind stark in 
Bezug auf die Pneumapraxis, aber schwach in Bezug auf die Interpretation dieser Praxis“ 
(:245). Die Planung und Konzipierung bedarf einer Auseinandersetzung mit der biblischen 
Ekklesiologie. Dabei soll die Praxis auf ihre Einseitigkeiten und Schwächen kritisch 
hinterfragt werden. Die Schwächen der Pfingstbewegung in der UdSSR liegen nicht in 
fehlendem Eifer der Mitglieder begründet, sondern in der mangelnden Auseinandersetzung 
mit der Bibel, Kirchengeschichte und der Reflexion der Praxis. Daher benötigt eine seriöse 
Gemeindeaufbaulehre ein gründliches Studium biblischer Texte, Auseinandersetzung mit der 
Geschichte und der Praxis der Kirche. Exegetische, historische und praktisch-theologische 
Arbeit ist gefragt und nicht eine Ansammlung von Bibelzitaten, historischer Fakten und 
Ratschlägen aus und für die Praxis.301 Eine wissenschaftliche Reflexion aller Fakten im 
Hinblick auf die Oikodomie soll die Grundlage jedes Gemeindeaufbaus sein. Ohne 
Ekklesiologie gibt es keine richtige Ekklesiopraxie. Zwischen dem Gemeindetheoretiker, -
historiker und -praktiker soll ein gleichberechtigtes Gespräch zum Wohle des 
Gemeindeaufbaus stattfinden.  
Gute Beispiele solch einer Lehre liefern Michael Herbst in seiner Dissertation 
„Missionarischer Gemeindeaufbau in der Volkskirche“ (1987; 2010 5. Auflage), Christian 
Möller mit seiner zweibändigen „Lehre vom Gemeindeaufbau“ (1987, 1990) und Johannes 
Reimer mit dem theoretischen Band seiner Theologie des gesellschaftsrelevanten 
Gemeindebaus „Die Welt umarmen“ (2009a). Alle drei folgen einem ähnlichen Muster in 
ihrer Konzepten: sie vertreten einen bewusst biblischen, geschichtlichen und praktischen 
Zugang zu den Fragen des Gemeindeaufbaus. Das führen sie von Anfang an bis zum Ende 
konsequent durch und entwickeln am Ende ein eigenes Gemeindeaufbauprogramm. 
Wer aber solch eine Lehre von den Pfingstlern in der ehemaligen UdSSR sucht, wird 
nicht fündig. Bis heute scheint die Frage nach der ungelösten Ekklesiologie und Oikodomie 
bei den Pfingstlern in den GUS-Ländern die eigentliche theologische Herausforderung zu 
sein. Die bestimmten Programme und Schritte zum Gemeindebau werden ohne theologische 
Reflexion pragmatisch begründet, es herrscht eine oberflächliche Exegese und es fehlt die 
missionstheologische Präzision in ihrer Begrifflichkeit. Gegenüber der „Konzeptionslosigkeit, 
Konzeptionsfeindlichkeit, aber auch gegenüber der Herrschaft der unbewussten und 
theologisch nicht reflektierten Zielvorstellungen“ (Herbst 2010:229) gilt es zu fragen: Wie 
                                                 
301 Muther (2010) bestätigt diese Forderung: „Die Gemeindeentwicklung lässt sich nicht mit einigen Methoden 
oder Prinzipien in Gang setzen. Ohne grundsätzlich über das Gemeindeentwicklungskonzept nachzudenken, 
sowie ohne Wissen über die komplexen Zusammenhänge des sozialen Systems Kirchengemeinde und seine 
Determinanten werden solche Aktionen der Gemeindeentwicklung eher Schaden hinzufügen“ (:310). 
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kann in der Situation nach dem Zerfall der UdSSR nicht eine russische oder ukrainische 
Gemeinde, sondern „Gottes Gemeinde“ (Reimer 2009a:194) in Russland oder Ukraine gebaut 
werden?302 Bis jetzt gibt es kein pfingstliches Konzept des Gemeindeaufbaus in diesen 
Ländern, es wird vielmehr lediglich das Ererbte fortgeführt bzw. hier oder da ergänzt. Doch 
laut Herbst (2010:229) umschließt eine Konzeption etwas Ganzheitliches. Nicht partikulare 
Interessen, Ziele und Möglichkeiten in der Gemeinde sind hier von Belang; vielmehr geht es 
um die Gemeinde als Ganzes und ihre Erbauung. Die neuesten Forschungen zeigen, dass die 
Pfingstler weltweit dabei sind, die offenen Fragen, die aus der Zeit der Entstehung und 
Verbreitung der Pfingstbewegung stammen wissenschaftlich zu behandeln (Hollenweger 
1997:361-369). Die Aufgabe der Pfingsttheologen in den GUS-Ländern ergibt sich aus der 
vorliegenden Arbeit. Es gibt positive Zeichen des Fortschritts auf dem Weg, den 
Gemeindeaufbau und die Ekklesiologie mehr unter das forschende Licht der Bibel zu bringen. 
In den ehemaligen Ländern der UdSSR und in der weltweiten slawischen pfingstlichen 
Diaspora sind die Pfingsttheologen dabei, Bibelseminare zu gründen und sich mit ihrer 
Theologie auseinanderzusetzen. Die wissenschaftliche Arbeit auf dem akademischen Niveau 
beginnt erst303 hauptsächlich waren bisher die historischen und exegetischen Forscher 
interessiert.304 So lautet die erste praktisch-theologische Konsequenz aus dieser Untersuchung 
wie folgt: Gemeindeaufbau bedarf einer biblischen Oikodomie. 
 
4.2 Gemeindeaufbau berücksichtigt den Kontext 
Wie sehr der Gemeindeaufbau mit gesamtgesellschaftlichen und politischen Transformations-
prozessen zusammenhängt, wurde in der Studie hervorgehoben. Die Reaktion auf diese 
Faktoren entscheidet mit darüber, ob die Gemeinden wachsen oder stagnieren. Die Reaktion 
der Pfingstgemeinden auf die Veränderungen in der UdSSR war ambivalent: einerseits 
versuchten die Gemeinden, im veränderten Kontext entsprechend Gemeindeaufbau zu treiben, 
anderseits haben sie sich von der Gesellschaft abgekapselt. Die veränderte Situation forderte 
von den Gemeinden eine veränderte Reaktion, damit diese weiter wachsen können. Die 
praktisch-theologische Konsequenz für den Gemeindeaufbau lautet: Kontextanalyse. In 
                                                 
302  Der Verzicht oder das Fehlen von einem reflektierenden Konzept des Gemeindeaufbaus öffnet Tor und Tür 
für die Herrschaft der vielen, uneinheitlichen und theologisch nicht verantworteten Zielvorstellungen und 
Leitbilder (Herbst 2010:229). 
303  Die einzige Dissertation über Missiologie und Ekklesiologie der Pfingstgemeinden, die von pfingstlichen 
Autoren geschrieben wird, wird zurzeit von Michael Mokienko aus der Ukraine geschrieben. Laut seiner 
Auskunft ist es auch die einzig bekannte Forschung dieser Art. http://research.e-aaa.info/projects/ [15. Nov 
2012]. 
304  Auch die nichtpfingstlichen Wissenschaftler beschäftigen sich jetzt hauptsächlich mit der Geschichte und 
sozialen Tätigkeit der Pfingstgemeinden (Djačenko 1998; Lunkin 2004; Kuropatkina 2009). 
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Gemeindeaufbau und Missiologie werden einige Termini benutzt, die disen Begriff 
beschreiben: Herbst (2010:330) spricht von Situationsanalyse, McGavran (1990:185) von 
gesellschaftlichen Zusammenhängen,305 Wagner (1991:80) von Bodenprüfung,306 Bergunder 
(1999:161) von kontextuellen Schnittstellen, Reimer (2009a:192) und Faix (2012:14) von 
Kontextanalyse. Reimer (2009a) übernimmt die Definition der Kontextanalyse von Morea: 
„Der Hauptgedanke ist, das Evangelium zu einem neuen Kontext zu bringen und geeignete 
Wege zu finden, es so zu kommunizieren, dass Menschen im Kontext es verstehen“ (:199). 
Warum ist Kontextanalyse notwendig? Der Gemeindeaufbau soll nicht eine einfache 
Kopie erfolgversprechender Muster sein, sondern die vielfältigen kontextuellen Bezüge zu der 
jeweiligen Situation aufweisen. Die Grundentscheidungen der Gemeindeaufbaukonzepte 
können nicht einfach bruchlos in die andere Situation übertragen werden. Deshalb soll in der 
Praxis im Vorfeld eine Bestimmung wichtiger Berührungspunkten vorgenommen werden, um 
dann die „kontextuellen Schnittstellen“ (Bergunder 1999:161) herauszuarbeiten. 
Gemeindeaufbau und Mission muss sich mit der realen Lebenswelt der Menschen 
beschäftigen. Der Transfer oder die Adaption in die Ortsgemeinde soll kontextuell bezogen 
werden. Klassen (2003) plädiert dafür, „die Bereitschaft aufzubringen, biblische Modelle im 
Gemeindeaufbau im jeweiligen Kontext anzuwenden“ (:233). 
Das rechte Verständnis vom Kontext führt zu einer Theorie des Gemeindeaufbaus, die 
Reimer (2009a) als „kontextuelle Theologie“ (:194) bezeichnet, eine Theologie, die im 
Kontext umgesetzt werden kann. Diese Theologie berücksichtigt die aktuellen 
gesellschaftlichen und kulturellen Entwicklungen, sie soll einerseits ein klares biblisches 
Profil haben und anderseits auf die Bedürfnisse der Menschen eingehen. Für Hille (2005) ist 
der Gottesdienst ein „kritischer Prüfstein für gelungene Kontextualisierung des Evangeliums“ 
(:97). Reimer (2009a) geht weiter und spricht vom „gesellschaftsrelevanten Gemeindebau“ 
(:204). Er entwickelt den sogenannten „Zyklus gesellschaftsrelevanter Gemeindearbeit“ 
(2009a:198-203, 241-256). 
Nur durch Kontextanalyse kommt man den geistlichen, sozialen und ethischen 
Bedürfnissen der Menschen entgegen. Die Gemeinde muss die Antwort auf die konkrete 
Situation geben und den Gemeindeaufbau reflektiert auf die menschlichen Bedürfnisse 
                                                 
305  McGavran (1990) drückt dieses mit voller Klarheit aus: „Für das Verständnis von Gemeindewachstum ist es 
von grundlegender Bedeutung, die Funktion und Struktur der betreffenden menschlichen Gesellschaft zu 
verstehen, in der man sich befindet. Kenntnisse der gesellschaftlichen Zusammenhänge innerhalb eines 
bestimmten Bevölkerungssegmentes helfen uns daher sehr, wirklich gesellschaftsbezogenen 
Gemeindeaufbau zu leisten. Die Frage, wie kontextbezogen eine Gemeindearbeit ist, entscheidet mit darüber, 
ob sie von der Gesellschaft akzeptiert oder als Fremdkörper abgestoßen wird“ (:185). 
306  George G. Hunter III (in Wagner 1991:80) sagt, dass die evangelistische Bodenprüfung der größte Beitrag 
der Gemeindewachstumsbewegung zur Weltevangelisation sei.  
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anpassen. Eine Ortsgemeinde soll bereit sein, das Bestehende zu hinterfragen, sich von 
Gewohntem zu trennen und sich auf Veränderungen einzulassen. Die kontextuelle Theologie 
muss zum Handeln führen (Reimer 2009a:196). Schwark (2006) nennt dieses Konzept eine 
„auftragsbestimmte Bedürfnisorientierung“ (:267), in dem sowohl die Orientierung am 
Auftrag der Kirche als auch das Eingehen auf menschliche Bedürfnisse in angemessener 
Weise berücksichtigt werden.307 
Die Aufgabe der Praktischen Theologie ist es, die Lehre der Kirche auf die Praxis des 
Glaubens und des Lebens der Gemeinde hin zu reflektieren.308 Laut Sons (2005) besteht die 
praktisch-theologische Aufgabenstellung darin, die „in Kreuz und Auferstehung 
zusammengefasste Erlösungsbotschaft dem postmodernen Menschen nahe zu bringen, ohne 
diese Botschaft zu verändern, anzupassen oder inhaltlich zu entleeren“ (:149). So ist die 
Kontextualisierung für den Gemeindeaufbau keine Option, sondern wie Bevans (in Reimer 
2009) es ausdrückt, „ein theologischer Imperativ“ (:199). 
 
4.3 Gemeindeaufbau ist Gottes Werk 
Die Pfingstbewegung und ihre „Wiederentdeckung der charismatischen Dimension von 
Gemeinde“ (Zimmerling 2002:128) kann als kritische Anfrage an Praxis und Theorie der 
traditionellen Kirchen gewertet werden.309 Darüber hinaus konfrontiert die Pfingstkirche die 
Praktische Theologie mit der Verlegenheit, dass der Gemeindeaufbau in der Kraft des Geistes 
kaum zum Gegenstand praktisch-theologischer Reflexion geworden ist (Baumert 2011:8). 
Doch diese Stärke der Pfingstbewegung ist gleichzeitig auch eine große Schwäche. So schön 
die charismatische Praxis der Pfingstler sein kann, so problematisch ist ihre Theologie. Die 
Untersuchung hat gezeigt, dass trotz aller Begeisterung und Offenheit für die Wirkung des 
Heiligen Geistes bei der Pfingstkirche in der UdSSR, die theologischen Bezüge nur 
formelhaft bleiben und keine ausgearbeitete Konzeption erkennen lassen. In der 
Charismenlehre, insbesondere bei der Glossolalie, fehlt eine begriffliche oder inhaltliche 
Präzisierung; erhebliche Differenzen bestehen in der Bestimmung der Kriterien zur 
                                                 
307  Die wissenschaftliche Forschung in Russland zeigt, dass die Pfingstgemeinden sich ernsthaft mit der 
Thematik „Gemeinde und Kultur“ auseinandersetzen und erfolgreich versuchen, das Evangelium der 
russischen Kultur angepasst zu predigen (Lunkin 2004:222-259; Kuropatkina 2009:179-188). 
308  Der katholische Theologe Mette (1999) fordert: „Um ihren Auftrag, den Menschen und Menschheit zu 
dienen, gebührend nachkommen zu können, müsse die Kirche alles daransetzen, die Situation des Menschen 
in der je gegebenen Gegenwart zu kennen und zu verstehen.“ Ihr obliege deshalb „allzeit die Pflicht, nach 
den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten“ (:75). 
309  Nach Zimmerling (2002) macht die pfingstlich-charismatische Bewegung „ein schweres Defizit der 
reformatorischen Kirchen“ offenbar, die trotz der Theorie des allgemeinen Priestertums „keine Überwindung 
der Pfarrerzentriertheit des Gemeindelebens“ (:128) erreichten. 
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Identifikation der Charismen. Eine einseitige Konzentration auf die Wirkung des Heiligen 
Geistes und Charismen in der Mission und Gemeindeaufbau bringt die Oikodomie in eine 
gefährliche Schieflage. Die Zentralität des Heiligen Geistes im Gemeindeaufbau blendet die 
theologische und christologische Perspektive aus.  
Wie kann man diese Defizite überwinden? Der richtige Weg wäre es, eine trinitarische 
Ekklesiologie, Gemeindeaufbau und Charismenlehre zu entwerfen. Einige Versuche auf 
diesem Weg sind schon gemacht. Kern (2004) plädiert in diesem Zusammenhang, die 
trinitarische Dimension der Gemeinde als „theologisches, christologisches und 
pneumatologisches ,Permixtum‘ zu verstehen“ (:136). Gemeindeaufbau unter Absehung der 
trinitarischen Perspektive entlarvt sich als desorientiert und als ekklesiologische 
Fehlorientierung. Reimer (2009a) warnt: „Bemüht man sich jedoch nicht um ein trinitarisches 
Grundverständnis, ist einseitiges Denken vorprogrammiert“310 (:130). Genau das beobachtet 
man in der Pfingstkirche in der UdSSR. Also ist die erste Aufgabe übereinstimmend mit 
Zulehner (1988) die Folgende: „Es ist eine trinitarische Ekklesiologie zu entwerfen, wo der 
dreifaltige Gott selbst das Lebensprinzip der einen Kirche ist“ (:97). 
Der nächste Schritt wäre, einen trinitarischen Gemeindeaufbau zu entfalten. Udo Kern 
(2004) spricht von „trinitarischer Dimension des Gemeindeaufbaus“ (:135) und zieht eine 
Folgerung aus der trinitarischen Ekklesiologie: „Wird Gemeinde in ausgewogener 
trinitarischer Perspektive je und je expliziert, kommt es zu unverstellter und rechter 
oikodome“ (:153). Auch hier bewahrt uns die Ausrichtung auf die Trinität vor 
Fehlorientierung, wie er recht überzeugend darlegt: „Wer nicht in unzulässiger Einseitigkeit 
verharren will, muss theologisch notwendig trinitarisch denken“ (:136). Johannes Reimer 
(2009:139-168) entwirft, ausgehend vom trinitarischen Gottesbegriff, einen konsequent 
trinitarischen Gemeindebau, der sich an folgenden Prinzipien orientiert: Missio Dei wird 
dabei als der missiologische Horizont, missio Christi als methodologische Form und missio 
Spiritu als theologische Handlungsperspektive angesehen (:139). Nur auf diesem 
trinitarischen Hintergrund kann und muss Gemeindebau gedacht und praktiziert werden 
(:139). 
In einer trinitarischen Gemeindeaufbaulehre nehmen die Charismen ihren gebührenden 
Platz. Kellner (2011) weist auf den wichtigen Zusammenhang zwischen Charisma und 
Oikodomie:  
                                                 
310  Kern (2004) bestätigt diese Behauptung: „Destruktionen und zerstörerisches theologisches Gezänk ergeben 
sich dort, wo dies nicht berücksichtigt wird“ (:136). 
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„Charisma und Oikodomie sind nach paulinischem Verständnis keine erst sekundär zu 
verbindende, sondern sich gegenseitig konstituierende Größen: Das Charisma hat den 
Ursprung in Gott und sein Ziel in der ‚Auferbauung der Gemeinde‘“ (:337).  
Die Oikodomie ist das kritische Prinzip des Charismas. Kellner zitiert Grau:  
„So besteht nun eine unlösbare Verbindung zwischen Charismen und Gemeinde. Es 
kann deshalb keine Gemeinde ohne Charismen geben, soll ihr Leben nicht absterben 
[…]. Die Charismen sind die notwendigen Lebensäußerungen der Gemeinde“ (:340).  
Somit bleibt die praktisch-theologische Aufgabe die Charismenlehre trinitarisch zu 
formulieren. Erster Versuch einer trinitarischen Gabenlehre kommt von Christian Schwarz 
(1988) und erntete viel Kritik (Obenauer 2009:138;  Kellner 2011:159-167). Eine 
differenzierte Würdigung erfährt Schwarz in der Dissertation von Baumert (2011:149-162), 
denn nicht der trinitarische Ansatz an sich sei bei Schwarz zu beanstanden, sondern sein 
Versuch alle Charismen deterministisch in ein trinitarisches System einzuordnen und mit drei 
Erfolgsfaktoren zu verbinden.311 Einige erneute Versuche folgten danach. Zimmerling 
(2002:186) plädiert in seiner Habilitation für eine trinitätstheologische Begründung der 
Charismenlehre, die die Problematiken eines einseitig pneumatologischen Charismen-
verständnisses überwindet. Nur so können die Einseitigkeiten und Probleme, die eine rein 
pneumatologisch ausgerichtete Lehre mit sich bringt, vermieden werden (Zimmerling 
2002:187; Obenauer 2009:146). In ihrer Dissertation erarbeitet Silke Obenauer (2009:99-146) 
in zwei Kapiteln eine sowohl exegetisch als auch dogmatisch angemessene trinitarische 
Konzeption der Gabenlehre. Auch Kellner (2011:324-327) richtet seine Konzeption der 
Charismenlehre trinitarisch aus. Die Forscher sind sich einig, dass durch eine trinitarische 
Konzeption der Charismenlehre die Einseitigkeiten und Probleme rein pneumatologisch 
ausgerichteter Lehre greifbar und leichter überwunden werden können.  
So besteht der dogmatische und praktisch-theologische Auftrag, die Einseitigkeit in der 
Ekklesiologie, dem Gemeindeaufbau und der Charismenlehre zu diagnostizieren und sich 
konsequent trinitarisch ausgewogen zu orientieren. Nur so kann der dreieinige Gott das 
„primäre Subjekt des Gemeindeaufbaus“ (Kellner 2011:371) bleiben. 
 
                                                 
311  Baumert legt am Ende seiner Studie einen eigenen Entwurf vor, der die trinitarische Dimension der 
Charismen für den missionarischen Gemeindeaufbau nutzt (2011:433-439). Dieser Entwurf ist neu zumal er 
nicht bei Theorieansätzen stehen bleibt (wie Obenauer (2009) und Kellner (2011) beschreibt), sondern von 




4.4 Gemeindeaufbau integriert menschliches Tun 
Die Untersuchung hat festgestellt, dass die Beteiligung der Menschen am Gemeindeaufbau 
wesentlich zum Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der UdSSR beigetragen hat. Die 
wissenschaftliche Forschung ist sich einig, dass Pastoren wachsender Gemeinden sich des 
Wachstums, ihrer Missions- und Zielorientierung sowie Überzeugungskraft bewusst sind; sie 
können Veränderungen gestalten und arbeiten gut im Team. Verglichen mit den Ergebnissen 
der Untersuchung über die Leiter der Pfingstkirche in der UdSSR lassen sich aus der 
wissenschaftlichen Forschung gewisse Parallelen beobachten. Nach der umfangreichen 
Literaturschau folgert Edgar Machel in seiner Dissertation (2008): „Von einem theoretischen 
Standpunkt aus haben Gemeindeaufbaupraktiker und -theoretiker wiederholt gezeigt, dass 
eine enge Verbindung zwischen Gemeindewachstum und Führungsverhalten besteht“ (:8). 
Somit ist das Führungsverhalten eine entscheidende Erklärung für das Phänomen „Wachstum 
oder Rückgang.“ Nächster entscheidender Faktor war die Laienpartizipation am 
gottesdienstlichen Leben und Gemeindeaufbau. Die Pfingstkirche konnte das Potential der 
Laien aufgreifen und ihnen eine hohe Priorität im Gemeindeaufbau einräumen. Laut Miller (in 
Machel 2008:47) sind die wachsenden Gemeinden so strukturiert, dass die Laienmitglieder 
zugerüstet sind, um Aufgaben des Amtes auszuüben. So kommt dem Engagement der Laien 
im Gemeindeaufbau eine grundlegende Bedeutung zu. Der letzte Baustein ist die Mitwirkung 
der Frauen an der Mission und dem Gemeindeaufbau. Diese Studie ist der erste Versuch, die 
Rolle der Frau in der Pfingstbewegung in der UdSSR zu beleuchten. Nachdem die 
Erfahrungen von Frauen in der missionswissenschaftlichen und praktisch-theologischen 
Diskussion lange Zeit nicht weiter zur Kenntnis genommen, geschweige denn theologisch 
ausgewertet wurden, liegen inzwischen eine Reihe von einschlägigen Beiträgen vor.312 
Hollenweger (1997:296) weist auf die wichtige Rolle der Frau in der Pfingstbewegung hin,313 
besonders in den Gründungsphasen. In fast allen Ländern spielten die Frauen in dieser Phase 
des Gemeindeaufbaus eine entscheidende Rolle.  
Doch der Faktor menschlicher Beteiligung ist in der wissenschaftlichen Diskussion 
umstritten. Die Vertreter der Gemeindewachstumsbewegungen stehen immer wieder vor dem 
offenen Problem der „Machbarkeit“ des Gemeindeaufbaus. Möller (1990) sieht die größte 
Gefahr des Gemeindeaufbaus, dass er „in die Hände des homo faber“ (:215) fällt und sich in 
                                                 
312  Der sehr kompetente Artikel „Mission und Frauen“ mit reicher Bibliografie hat Katja Heidemanns 
(2003:300-319) veröffentlicht. Die pfingstliche Zeitschrift „Pneuma“ hat sich in ihrer Ausgabe 17/1 1995 
dem Thema „Frauen in der Pfingstbewegung“ gewidmet mit erhellender Dokumentation. Außerdem Griffith 
Ruth Marie mit dem Artikel „God's daughters: evangelical women and the power of submission“ (2000). 
313  Mit Hinweisen auf die USA, Frankreich, Schweiz, Skandinavien, Großbritannien, Afrika, Chile und Holland. 
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einen geistlosen Aktionismus verkehrt.314 Mit Kellner (2011:164) fragen wir, wie sich im 
Gemeindeaufbau menschliches Handeln und göttliches Wirken zusammen verhält? Winkler 
und Kretschmar (1975) definieren Gemeindeaufbau, indem sie das Wirken Gottes und das 
menschliche Planen aufeinander beziehen: „Gemeindeaufbau ist das Werk des erhöhten 
Herrn, der seine Mitarbeiter zu planmäßigem Wirken für intensives und extensives Wachstum 
der Gemeinde bewegt“ (:178). Auch Michael Herbst (2010) stellt in seiner Definition klar, 
dass Gemeindeaufbau „das Werk des erhöhten Herrn Jesus Christus“ ist, welches „aber nicht 
ohne menschliche Mithilfe“ (:136) geschieht. Die Entstehung, die Entwicklung und das 
Wachstum der Gemeinde ist ein Werk des Heiligen Geistes. Weil sich dieses Werk im 
Rahmen der Gemeinde als menschliche Gemeinschaft ereignet, sind die Menschen bei seiner 
Gestaltung involviert. Der Gemeindeaufbau ist also letztlich das Werk des Geistes und 
Menschen sind seine Mitarbeiter – nicht mehr und nicht weniger. Darum sollen die Menschen 
sich eingestehen, dass sie bestenfalls ein Werkzeug des Heiligen Geistes sein können. Der 
katholische Missionswissenschaftler Vellguth (2012) mahnt die Mitarbeiter im Reiche Gottes: 
„Die Gesandten sind hier selbst zur Bescheidenheit eingeladen, denn bei allem Bemühen, bei 
allem Eifer ist es letztlich immer der Geist, der wirkt“ (:180). 
Unsere Erörterung hat gezeigt, dass jeder und jede in der Gemeinde aufgefordert ist, 
zum Bau der Gemeinde beizutragen; und alles, was an Begabungen in der Gemeinde 
vorfindbar ist, personell und materiell, kann und soll deshalb auch in den Dienst des 
Gemeindebaus gestellt werden. Jeder hat seinen spezifischen, unverwechselbaren Beitrag zum 
Gemeindeaufbau zu leisten. Für jedes Gemeindemitglied gilt, dass alles, was er tut, im 
Hinblick auf das sich ständig neu vollziehende Bauen der Gemeinde zu geschehen hat. Das 
Bauen von Gemeinde ist für jedes Gemeindemitglied ein steter Imperativ, sowie Kriterium, 
Maßstab und Ziel, dem alles unterzuordnen und an dem alles zu messen ist. 
 
4.5 Gemeindeaufbau bedarf alle Arten des Wachstums 
Wie in der Studie festgestellt wurde, wuchsen die neuen Gemeinden von Beginn der 
Pfingstbewegung in der UdSSR hauptsächlich auf Kosten der anderen Freikirchen. Die 
Pfingsttheologen ermutigten und rechtfertigten Transferwachstum und Spaltungen durch 
unterschiedliche Argumente. Doch durch das Entstehen solcher Gemeinden sind kaum vom 
                                                 
314  Möller wendet sich gegen die menschliche Machbarkeit von Kirche. Die „Kirche der Macher“ prangert er 
nicht nur einseitig im freikirchlichen Lager an (2004:57), sondern auch in seiner eigenen Kirche (2006:6). In 
diesem Zusammenhang zeigt er sich sehr skeptisch, was die Methodengläubigkeit mancher Praktologen 




christlichen Glauben entfremdete Menschen gewonnen worden. Diese Art des 
Transferwachstums ist abzulehnen. Eine andere Art des Transferwachstums geschieht dann, 
wenn Christen - freiwillig oder gezwungen – ihren Wohnort verlegen (McGavran 1990:96). 
Sie schließen sich dann einer Gemeinde am neuen Wohnort an. Wir sprechen hier von 
Gemeindewachstum, das vor allem durch den Umzug von Gemeindegliedern geschieht 
(Klassen 2007:135) Diese Art von Transferwachstum darf in unserer stark mobilen Zeit nicht 
unterschätzt werden. Es ist heute ein wichtiger Bestandteil des Gemeindewachstums. Wichtig 
ist, dass die Gläubigen, die umgezogen sind, mit großer Herzlichkeit in der Gemeinde 
aufgenommen und integriert werden (Mauerhofer 2010:208).  
Die Untersuchung hat auch gezeigt, dass das biologisches Wachstum, gerade angesichts 
des Kinderreichtums der Familien der Pfingstler, die erste - und oft die primäre - Art des 
quantitativen Gemeindewachstums war. Die Bezeichnung „biologisches Wachstum“ kann 
leicht missverstanden werden, weil man meinen könnte, die Kinder gläubiger Eltern würden 
automatisch Gemeindeglieder (Mauerhofer 2010:210). Auch die Kinder gläubiger Eltern 
müssen sich in ihrem Leben entscheiden, ob sie Jesus als persönlichen Retter annehmen 
wollen oder nicht. Aus diesem Grund bezeichnet Klassen (2007:135) diese Art des 
Wachstums genauer als „biologisch-evangelistisches“ Wachstum. Die Aufgabe der 
Gemeinden bleibt, die Kinder gläubiger Eltern zu einer bewussten Entscheidung für Jesus zu 
führen. 
Doch ohne Zweifel bleibt das Bekehrungswachstum die wichtigste Aufgabe der 
Gemeinde. Das Bekehrungswachstum, nach McGavran (1990), findet statt, „wodurch den 
Gemeinden außenstehende Menschen zugeführt werden, die zum Glauben an Jesus Christus 
kommen, sich taufen lassen und verbindliche Mitglieder einer Gemeinde werden“ (:97). Diese 
Art des Wachstums ist eng mit der Mission und Evangelisation verbunden. Bei 
Evangelisation315 steht das Verkündigen im Vordergrund, doch dürfen die sozialen 
Handlungen und Werke nicht vernachlässigt werden (Bosch 2001:420) Evangelisation ist ein 
Teil der Mission der Gemeinde (Klassen 2007:133) Reimer (2009) warnt gegen einseitiges 
Missverstehen der Mission als reine Proklamation: „Sie hat sowohl geistliche als auch soziale 
Komponente. Sie muss existenziell begriffen werden“ (:140). Unter der Perspektive der 
menschlichen Mitverantwortung soll die missionarische Verkündigung die Primärursache des 
Wachstums der Gemeinde werden. Hadaway (1993; in Machel 2008) folgerte aus seiner 
Untersuchung, dass „Evangelisation die wichtigste Angelegenheit sein könnte, wenn Leiter 
                                                 




wollen, dass ihre Gemeinde wächst“ (:48). Wie in der Studie von Thomson, Caroll & Hoge 
(1993; in Machel 2008) zusammengefasst wird: „Es ist charakteristisch für wachsende 
Gemeinschaften, dass in ihnen Zeit und Energie für Evangelisierung aufgewendet wird“316 
(:49). 
Zusammenfassend stellen wir fest: Gemeinden sollen Offenheit für die neu 
zugezogenen Mitglieder zeigen, es muss eine verstärkte Arbeit um die Herzen der Kinder 
gläubiger Eltern getan werden. Aber im Endeffekt bleibt die Evangelisation die wichtigste 
Aufgabe einer Gemeinde. 
 
4.6 Resümee 
Das Ziel dieser Untersuchung war es, das Gemeindewachstum der Pfingstgemeinden in der 
UdSSR zu untersuchen, um Praktiken und Prinzipien des Gemeindeaufbaus zu entdecken. 
Diese Fragen sind lange Zeit nicht untersucht und unhinterfragt geblieben. Mit der Studie 
wurde diesbezüglich eine Lücke geschlossen. Die Studie hat Licht in das Verständnis des 
Gemeindeaufbaus der Pfingstbewegung in der Sowjetunion gebracht. Trotzdem gibt es noch 
viele Fragen ohne Antworten und auch viele Fragen, die nur partielle Antworten erhalten 
haben. Es wäre interessant, auf historischer Ebene zu erforschen, wie sich das Weltbild der 
Pfingstler mit dem Zerfall der UdSSR und der politischen Freiheit verändert hat. Die Arbeit 
ließe sich auch fortsetzen, wenn in der Pfingstbewegung in der ehemaligen UdSSR eine 
ernsthafte Auseinandersetzung mit der Ekklesiologie und Gemeindeaufbau geführt wird. Die 
Pfingstbewegung in diesen Ländern steht vor sehr wichtigen Herausforderungen in 
verschiedenen Bereichen, nicht zuletzt in der theologischen Bearbeitung seiner spirituellen 
Erfahrungen. Offenkundig ist, dass dieser Reichtum an Erfahrungen mit Recht noch eine 
signifikante, ernsthafte und akademische theologische Formulierung erwartet. Ich wünsche 
mir, dass diese Studie als ein Beitrag dazu wahrgenommen wird. 
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Б б бэ b B, b 
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Г г гэ g G, g 
Д д дэ d D, d 
Е е е je im Anlaut, nach 
Vokal, ь oder ъ, 
sonst e 
E, e 
Ё ё ё jo, o nach ш, ж, 
щ, ц 
Ë, E, e (ё) 
Ж ж жэ sh Ž, ž 
З з зэ s Z, z 
И и и i I, i 
Й й и краткое j im Anlaut, nicht 
gesprochen nach 
и und ы 
J, j 
К К ка k K, k 
Л л эль l L, l 
М м эм m M, m 
Н н эн n N, n 
О о о o O, o 
П п пэ p P, p 
Р р эр r R, r 
С с эс ss S, s 
Т т тэ t T, t 
У у у u U, u 
Ф ф эф f F, f 
Х х ха ch Ch, ch 
Ц ц цэ z C, c 
Ч ч чэ tsch Č, č 
Ш ш ша sch Š, š 
Щ щ ща stsch oder 
schtsch 
ŠČ, šč 
Ы ы ы, еры y Y, y 




„ oder - 





Э э э оборотное e Ė, ė 
Ю ю ю ju Ju, ju 
Я я я ja Ja, ja 
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